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منذ آر بعين سنة أو يزيد عشت مع آبی نصير الفارابی 
زمنا غير قصير « فوجهت النظر اليه » وكشفت عن منزلته فى 
المدرسة الفلسفية الاسلامية ٠ )١(‏ ولاحظت أنه لم ينل حظه 
من الدرس واليحث o‏ فأهمله معاصروه وأساءوا فى تقدیره. 
ونسى تقرييا فى قرون طويلة متلاحقة ۰ ولم يعن به كثرا 
فى التاريخ الحديث . وبقيت مؤّلفاته مخطوطة ومجهولة › 
وموزعة بين أركان الدنيا الأربمة ٠‏ وحتى منتصف القرن 
المأضى لم ینشر منها شىء , وتنيه اليها ديتر بتصى فى آخرياته 
فقط , وآخرج منها قدرا لايأس به (۲) ٠‏ وفى آوائل الر بع 
الثانی من الترن الال کشفت جممية داشرة السارف 
العثمانية بحیدر LT‏ الدکن عن عدة رسائل (Y)‏ ۰ الا أن 


Ibrahim Madkour, La place d’Al-Farabi dans 160016 )١( 
philosophique musulmane, paris 1934. 
ديتر بتصى . الثمرة المرضية فى بعض الرسائل الفارايية » ليدن‎ (Y) 
۰ ۱۸۹۵ آراء آهل الدينة الفاضلة « ليدن‎ , 189959745: 
, القائمة الحدبدة للمطبوعات العرية بدائرة المعارف العثمانية‎ )۲( 
۱ ٠١ ٩ حیدر آباد ۱۹۷۳ »> ص‎ 


هذا كله قد نشر على عجل › ولم يلتزم فيه بمنهج التحقيق 
العلمى الدقيق ۰ 

ولاحظت آیضا أن خلفيه الكبيرين ٠»‏ ابن سينا » وابن 
رشد » عطلغيا عليه طفيانا كييرا » واقتسما Logis‏ الشرق 
والغرب قسمة تكاد تكون متعادلة ۰ فمنذ القرن الحادى عشر 
الميلادى واین سينا هو امام البحث الفلسفی فى العالم 
الاسلامى » اليه يرجع » وعنه يؤخذ » وبه يحتج 2 وأصبح 
الاستاذ الر‌ئیس درست كثبه » وعلق عليها وشرحت e‏ أو 
لخصت واختصرت » واعتنق معظم آرائه ٠‏ 

وکانت له مدرسة خاصة ء وای تلامیذه جیلا بسد 
جيل » و هناك من آخذ عنه دون أن ينوه باسمه ۰ وفی القرون 
الوسطی التأخرة » حين حرم البحث الفلسفی فى الم‌الم 
الاسلامی » استطاع ابن سينأ أن ينفذ الى الدراسات الكلامية 
والصوقية * و باختصار لایزال آثر این‌سینا ملحوظا الى الیوم 
فى اللخة العربية  )۱(‏ 

وعرفت اللنة اللاتينية ابن رشد معرفة تامة » فترجمث 
اليها كتبه اللاتينية كلها تقريبا ولا يمض على موته أربعون 
Lle‏ + والتبادل الثقافى بين اللغات والشعوب معروف من 
قديم » وفيه اپقاء وصون للتراث الانسانى ٠‏ ولايزال قدر 
من شروح ابن رشد فى صورها المختلفة لكتب أرسطو محفوظا 
فى اللغة اللاتينية » دون أن نثف على أص وله nu‏ | 
ونستطيع أن نقرر أن الفيلسوف الاندلسى عرف فى اللاتينية 
آکش مما عرف فى العربية + وأحدث فى الفکر المسيحى ابان 
القرون الوسطى حركة ونشاطا لا نظير لهما » وامتد آثره 





Madäkour, op. cit. (\) 


الى التاريخ الحديث e‏ واستطاع رينان أن يصور ذلك تصو يرأ 
صادقا i )١(‏ فأيده من أيده > وعار ضه من عارضه , وآثار 
طائفة من المشكلات الكبرى ۰ وتنافست السلطتان الزمنية 
والروحية فى متابعة هذا النشاط » ولم تتردد فى كبح جماح 
بعض الغلاة من مؤيديه ٠‏ وطوال ثلاثة قرون تقريبأ » من 
القرن الرابع عشی الى القرن السادس عشر » يقى الر‌شدیون 
يدرسون ويبحثون » وينشرون تماليم آستاذهم » وغذوا دون 
نزاع عصر النهضة « ومهدوا للتاريخ الحديث (Y)‏ ۰ واذا 
كان ابن رشد قد عد ظلما فى نظر بعض المدرسيين المسيحيين 
تسسپح الملحدين > فا نهم پحمعون على آنه » الشارح الكيير « 
لأرسطو » والمعبر الصادق عن وجهة نظره ٠‏ 


es‏ عکس هذا لايكاد يعرف الفارابى 6 لا فى العر بية 
ولا فی اللاتينية , فطنی ابن سینا علیه فى الأول » وان 
اعترف پاستاذیته والآخذ عنه » وقد أشرنا من قبل الى کثر 
من وجوه الشبه والتلاقی بینهما (T)‏ والغزالى (۱۱۱۱ م( 
فیلسوف وفیلسوف واضح دقيق » برغم حملته على الفلاسفة, 
وفی فلسفته آثار فارابية لایمکن. تجاهلها (۶) ۰ واپن 
باجه )0( (۱۱۳۸ cela (p‏ طفيل (۱۱۸۵ (p‏ فى مقدمة 
مفکری الأندلس الذین عرفوا للفارابی فضله » واعتر‌فو| 
بالأخذ عنه والافادة منه ٠‏ ولم يسلم ابن رشد من Te SU‏ 


Renaa, Averroes el l’auerroisme, Paris 1925 (\) 

\> 6 ds أبراهيم مد كور > الفلسفه الاساذمية » والنهضة الاور‎ (Y) 
+ ۷ ۰ القاهر ه‎ 

(؟) ابراهیم مدکور فى > الفلسفة الاسلامية ج ۱ ۱۹۷۰ ۰ 
دمشق ٠ ١93١‏ 


À Den يمينا عن‎ les di it der die کب‎ ti 
بعض المواقف والآراء ۰ وسبق لرینان أن قال : «ان الذ هب‎ 
الرشدى الذی عرف فى القرون الو سطی وعصی النهضة ليس‎ 
۰)۱( سوى النظريات المشتركة بين المشا دان العرب»‎ SET شینا‎ 
ولسسنا فى حاجة أن نقف عند الصوفية الفلاسفة أمثال‎ 
السهروردى (۱۱۹۱ م) » وابن عربى (۱۲۶۰ م) › فقد‎ 
آشر نا فى مناسبات مختلفة الى مایر بطهم بالفارابى من وشائج‎ 
بين هؤلاء الصوفية‎ e )١52-( وثيقة (1) ۰ وابن سبعين‎ 
۰)۳( الفلاسفة » يقدر الفارابی » ويشير الى تأثر ابن سينا به‎ 
وفیما عدا هذا لانكاد نجد للفارابى ذكرا بين الباحثين‎ 
۰ المرب من القرن الرابع عشی الى القرن العشرين‎ 
۰ ولم يكن حظه فى اللاتينية أعظم من حظه فى العربية‎ 
يخاصة «احصاء‎ a حقا انه ترجم اليها بشن کتبه ورسائله‎ 
العلوم» » و «مقالة فى العقل» - و کان‌للاول شأن فى محاولات‎ 
اللاتين الختلفه لتنصیف الملوم » وفی مقدمتهم جندسالینوس‎ 
أما الثانی فینصب على نظرية‎ ۰ (E) الذی آسهم فى ترجمته‎ 
المعرفة التی تعد احدی المشكلات الفلسفية الكبرى لدی‎ 
اللاتين » ولم يفتهم آن يستعينوا فيها پاراء الفارابى واين‎ 
ومما يلفت النظر أن هؤلاء المدرسيين لم يتجهوا فى‎ ٠ سينا‎ 
جد نحو منطق الفارابی » مع آنه المملم الشانى ومنطقى‎ 
العرب الأول . وكأنما اكتقوا بمنطق أرسطو يعد أن اکتملت‎ 


Renan, Op. Cit., p. 88. (۱)‏ 
3 هله كور , فى الفلسفه الاسلامية . ی \ »> ص ۵۱ — ۵۷ + 

Massignon, Issai sur les systèimes du lexique technique de (¥) 
la mustique musulmane, Paris 1922. 

Bouyges, Notes sur les philosophes arabes coumes des (£) 
latins, Mélanges, Beyroulh. T. IX p. 95. 





ترجمته لديهم ٠‏ ویمکننا أن نقرر أن بعض كبار مفكرى 
القرن الثالث عشی من المسيحيين عرفوا الفارابى . و کنرا 
ما أشار اليه آلبير الکبر.وروج‌بیکون ۰ ویظهر أنه آدر کو | 
تلاقی آرائه مع آراء تلمیذه ابن سينا ء وطفی التلميذ على 
الأستاذ هنا LS‏ طغی عليه فى العربية (۱) ٠‏ وفی الق أن 
فيلسوفى الاسلام لدى مسيحى القرون الوسطى هما ابن سينا 
وابن رشد ۰ 
۴ 4۴ 2۴ . 

وقد دهشنا لأن هذا الفیلسوف Nil‏ بقی فى الظل 
زمنا طويلا » ولم توقف عليه دراسة مستقلة تکشف عن 
جواثبه الختلفة + ودعونا ال ضرورة العناية به و الکشف Be‏ 
مؤلفاته ء بل رجونا أن تضم هذه المؤلفات بعضها الى بعض 
Les‏ پسمی «المجموورع» Cot pus‏ على نحو ماتم بالنسيه لمؤلفات 
القديس توما الآكوينى + ودنس اسکوت ۰ ویسعدنا أن هذه 
الدعوة صادفت آذانا LL‏ » وكان من أول من استجاب 
لها الدكتور عثمان أمين » فقد أعاد نتشر «كتاب احصساء 
العلوم» عام 1464 و آخرجه اخراجا Lale‏ دقيقا » تدارك 
فيه كشرا مما فات الناشرين السابقين » وقد سبق له أن نشره 
على عجل عام ۱۹۳۱ ٠‏ وخلال ست سنوات متلاحقة )400 
e (141) -‏ أخرج دنلوب sue‏ رسائل للفارابى تكاد تنصب 
كلها على المنطق (T)‏ ۰ وفى المدة نفسها 5 فيو 


۱۷۰ ١5395 ابراهیم 8 > الفلسفة والنهضه 429931 > ص‎ A) 
فصول فى صناعة المنطق‎ (Y) 
(Islamic quartarly, London 1955). 
(Ibid — 1957) مدخل <¿ شرح فى المنطق‎ (lbid, 1956) ابساغوجی‎ 
فصول‎ 101:0, 1957 et 1959) ملخص كقولات ارسطوطائیس‎ 
(Journal of Near East Studies Cambridg 1961). فى العاني‎ 


نور کر الاستاذة بجامعة آنقره بنشی الرسائل التى آخرجها 
دنلوب » ولکن عن طریق آخر « وزودتها بترجمات فر نسیة» 
وأضافت اليها رسالة لم تنشر من قبل (۱) ۰ وقد عولت فيما 
نشرته على مكتبات استانبول » وهی من آغنی دور المخطوطات 
العربية فى العالم بأسره * وللمستشرق اللا الكبير 
ولوع بالفارابى . وقد post‏ عام ۱۹۱۰ مع زميل له 
شرح القارابی «لکتاب العیار 8« لأر سطو )7( ولاننسى جهود 
الزميل الدكتور محسن مهدی « فهى نشيطة وقيمة « واستطاع 
أن يخرج فيما بين عامى 5١‏ و ۱٩۷۰‏ أريما من كتب 
الفارابى الهامة » الى جانب رسائل صغيرة أو شروح وتعليقات 
تتصل Les‏ » وأهمها «کتاب الحروف» الذى يعد آوسع مأوصلنا 
حتى الآن من مولفات المعلم الثانى (F)‏ ۰ ولايفوتنا أن ننوه 
«بکتاپ الموسيقى الكبير» الذی حققه الآستاذ غطاس عبداللكت 
خشبة » وراجعه محمود أحمد الحفنى من کبار مور خى 
الموسيقى العربية المعاصرين . و آخرج فى القاهرة منذ بضع 
سنوات * 

وبذا أصيحنا اليوم على بينة آکش من مولفات الفارابی» 
ولدینا منها زاد آوفر مما کشف die‏ دیتر‌یتصی ودار العارف 
العثمانية يحيدر آباد » ولانزال ترجو أن تستعمل البقية 
الباقية من مخطوطاته التى لم تى النور بعد ۰ ونرغب Lal‏ 
فى أن نعود مرة أخرى الى ما أخرج فى آخریات القرن الماضى 
)١(‏ كناب القياس الصغير , آنقرة ۱۹۵۸ ۰ 
(Y)‏ شرح الفارابى لكتاب آرسسطو طاليس فى العبسارة , بيروت 
(Y)‏ فلسفة أرسطو طاليس e‏ بروت ١95١‏ ؛ کتاب الملة ونصوص 


۸ تتاب الحروف » بيروت ۱۹۷۰ ۰ | 
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وأوائل هذا القرن « ونئشره على آساس علمى و نقدی سليم ؛ 
فنحقق ذلك الأمل الذى اتجهنا اليه منذ نصف قرن تشر‌یبا e‏ 
ونکون «المجموع الفارابى» المنشود ,2 منقحا ومرتبأ ترتيبا 
موضوعيا كاملا ٠‏ 

أما مجال البحث حول الفارابى فقد تم منه فى ثلث 
القرن الاخير قدر لا بأس به »> ولا يزال هذا المجال ممتدا 
وفسيحا ٠‏ ففى وسعنا اليوم مثلا أن نعالج فى ضوء مانشر 
أخرا منطق الفارابی معالة أتم واکمل + وقد je‏ علینا ذلك 
بالأمس » برغم ماذاع من آنه كان المنطقى الأول فى العالم 
العربى » و برغم ما سجل من قائمة طويلة لمؤلفاته المنطقية ٠‏ 
ويوم أن حاولنا منذ خمس وآر بعين سنة مضت درس تاريخ 
«کتاب الاورجانون» لأرسطو فى العالم الس بى »> وددنا أن 
نعول فى ذلك على الفارابی » ولا لم نجد اليه سبیلا GU‏ الى 
منطق ابن سينا فى «كتاب الشفاء» » ولاشك فى أن الموقف 
قد تغير كثيرا - وفى ميتافزيقا الفارابى قضايا يمكن أن 
تر بط بالفکر القديم e‏ وأن تقارن باشباه لها فى الفكر 
الحديث ٠‏ وله فى العلوم الاجتماعية 2 وبخاصة الأخلاق 
والسياسة » آراء ونظريات جديرة بالبحث والدرس ۰ واذا 
كانت 05151 الموسيقية قد لفتت انار منن زمن « فان 
«کتأب الوسیقی الكبير» پفتح الباب alai‏ جهود واضافات 
هامة ٠‏ وتلك دعوة جديدة نتیجه بها نحو شباب الياحثين فى 
الشرق والغرب ء وهم فيما نآمل ملبون ٠‏ 

۱ ۴ 2۴ عبد 

ولم يقف الاس عند الجهود الفردية » بل نظمت فى ربع 
القرن الاخی مهر‌جانات حول الما 15 ۰ وکان si‏ لها مهر‌جان 
استامبول الذی آقیم عام ۱۹۵۰ » وتلته مهر‌جانات آخری » 


١١ 


أخصها مهرجان بنداد الذى أقيم عام ۱۹۷۵ ٠‏ وفى الوقت 
الذى آعلنت فيه بنداد عن مهرجانها . كانت لحنة الفلسفة 
والاجتماع بالمجلس الأعلى لرعاية الآداب والفنون تتجه نحو 
الفكرة نفسها ٠‏ ورغبت » Soul‏ بما صنعت من قبل بالنسبة 
للغزالى » OÙ‏ تقيم مهرجانا دوليا للمعلم الثانى » ولكنها 
آثرت أن تفسح المجال لبنداد » تتفادى الجهود المكررة ۰ 
وقنعت بأعمال ثلاثة : آولها اخراج كتاب تذكارى یسالج 
بعض جوانب فيلسوفنا c‏ ووجهت الدعوة الى ذلك ۰ وثانيها 
اعداد دراسة ببليوجرافية عن مخطوطات الفارابى تصرف 
بها » وتحدد فى دقة مظانها > واضطلع بذلك الزميل الدكتور 
محسن مهدى * وقد سبق للدكتورين حسين على محفوظ 
وجعف آل ياسين أن أخرجا بمناسبة مهرجان يغداد موّلنا 
ضخما يقع فى نحو 9۰۰ صفحة من القطع المتوسط e‏ وينصب 
على مولفات الفارابى عامة ٠ )١(‏ ولذلك رغبنا فى أن تقف 
جهو د الدكتور محسن مهد‌ی عند الخطو طات وحد‌ها » آملين 
أن يكون فى ذلك مایحفز الى احياء و نشر جديد ۰ وثالثها 
اليدء فى نش المؤلفات الفار بية نشرا علميا محققا 2 وكتاب 
«آراء أهل المدينة الفاضلة» مثلا » وهو من دعائم da bal‏ 
السياسية عند الفارابی > فى حاجة ماسة الى نشر علمى دقيق 
فى ضوء ماکشف die‏ من تصوص متعددة ٠‏ 


وهانحن آو لاء نخرج الیوم الکتاب التذکاری » و پشتمل 
على تصدیر وثلاثة آبواب - ويعرض التصدیر لما حظى يه 
الفارابى من احياء GUISA‏ ودرس لارائه فى نصف OA‏ 
JS‏ ۰ ويعالج الباب الأول بعض مسائل تتصل بمنهچه › 


الفارابی ء بقداد ۱۹۱۷۵ ۰ 


١ 


من ضبط و تحديد للغة الفلسفية » ومن تعويل على التوفيق 
بين حكيمى اليو نان : أفلاطون وآرسطو 6 من جاتب » وبين 
nd‏ الفلسفة ste‏ جات اضر * وف SON‏ 
بحثان مستفيضان عن 51 #1 الفارابى و نظر یاته الأخلاقية 
والسياسية ٠‏ وفى الاب الثالث والأخير بحثان عن HT‏ 
وکل تلك جهود نقدر ها ع ونشکر أصحابها على بذلها é‏ 
فشكرهم باسم البحث الفلسفى آولا » وياسم طلابه ثانيا 
الذين پستضینون بضوتهم » ويسيرون على هديهم ٠‏ 

و نامل أن نقدم الى | dankal‏ قبل à; Le:‏ هد | العام الكتاب 
ناض ا اي ا 
ان شأء الله ٠‏ 


ابر اهیم مدکور 


۱۳  ىبارافلا‎ 


الاب الأول 





الفصل الآول 
الفارابی واتصطلح الفلسفى 
3 ابر اهیم مد كور 


الفارابى والمصطلح الفلسفى 


لكل علم لغة يؤدى بها » فهى وسيلة الدرس والبحث e‏ 
والفهم والتفاهم » والحديث والكتابة ٠‏ وللعلوم الفلسفية 
لغتها ومصطلحاتها . وقد بدآت هذه المصطلحات يوم أن بدا 
الفكر الفلسفى القديم فى الشرق والفرب » واحتفظ LJ‏ 
الرمن يقدر منها ۰ وكان LL‏ أن تمدها الثقافات 
الانسانية المتعاقية بمدد جديد » وأن تكسوها كل ثقافة بشیء 
من طاپعها ٠‏ 

ولم تتکون امصطلحات الفلسفية الاسلامية دفعة واحدة, 
بل مرت as‏ احل متلاحقة » ونمت نمو الفلسفة نفسها ٠‏ 
عولت de‏ العربية آولا » وهی LUN‏ القومية التی اعتمدت 

عليها » ولم تتردد فى أن تأخذ عن بعض اللفات الأخرى » 
كالسريانية واليونانية . والفارسية والهندية ۰ وقد آسهم 
فى تکوینها منذ البداية مدرستان هامتان : العترلة e‏ 
والتر‌جمون ٠‏ 

وللمعتزلة شان كب فى تاريخ الحياة المقلية فى الاسلام؛ 
حكموا العقل » ونصروا حرية الرآی » وأصبحوا مفكرى 
الاسلام الأحرار ٠‏ فلسشوا الدين قبل أن يعرف الفلاسفة e‏ 


۱۸ 


ووضعوا دعائم علم الكلام . وهو فلسفة الاسلام الالهية ٠‏ 
ولم يقفوا عند الالهيات . بل امتد بحثهم الى الطبيعة 
والسيكولوجيا . والاخلاق والسياسة ۰ وكأن لايد لهم أن 
يصطاحوا » وآن يكونوا لفتهم الخاصة » فتحدثوا عن العدل 
والتوحيد »> i‏ م والآأصلح ء عن الحسن والقبح 
العقليين » عن الوعد والوعبد » عن المتزلة بين النزلتن ٠‏ 
وفرقوا بين بين القديم والمحدث ,2 بين الموجود والعدوم e‏ بان 
le red‏ واش وروی 
بين الكمون والطفرة ۰ وقالوا ca db‏ الفرد آو الجزء الذى 
لايتجزأ ٠‏ ومن أوضح مایلحظ على مصطلحاتهم أنها عر بية 
خالصة . وماذاك الا OY‏ واضعها تمکنو| من العربية ESS‏ 
LL‏ ء فأستطاعوا آن يتخيروا لكل معنی آحسن لفظ ٠ Ash‏ 
وقد كانت بلاغتهم مضرب الثل » نی کی واصل بن عطاء 
e (YEA ۱۳۱(‏ وآبو الهذيل العلاف (۲۳۵ — (A۸4۰‏ 
والنظام (ALT TT)‏ واماحظ (V (A14 — Yoo)‏ ۰ 
وقد بدا المترجمون مهمتهم فى عهد مبكر » قبل أن يظهر 
الفلاسفة * ودون أن نقف عند الترجمة فى العهد الآأموى, 
یمکننا أن نقرر أن الصدر العباسى الأول دفعها دفعة قوية , 
فاختسر التر‌جمون الاکفاء , و بذل جهد متصل فى البحث عن 
الکتب القديمة ۰ وأنشىء D‏ بيت الحكمة» لكى يقيم فيه 
المترجمون e‏ و تحفظ فيه آثارهم ٠‏ و استوعبت الترجمة 
الاسلامية آلوانا شتی من الثقافة والمعرفة » فترجمت کتب 
علمية وفلسفية 6 وأشخرى أدبية ودينية + وآنادوا من 
الثقافات الكبرى السايقة » شرقية كانت أو غربية » فنقلوا 





3 أبراهيم مد كور € في اللغة والأدب 6 القساهرة وأ , 
ص ۸۱ — ۸۶ ٠‏ 


۱۹ 


مح المبرية والسريائية : عن الناريسية والهن دیا : pe‏ 
اليونانية واللاتينية * ولم يقفوا فى البحث عن المترجمين 
عند جنس ولا عقيدة + فکان منهم الفرس والهنود » وانضم 
اليهم السرب à‏ وكات منهم الصابئة والیهود والسیحیون ' 
وآسهم معهم نف من السلمین - ولم یکونوا مجرد نقلة » بل 
كان منهم علماء ولنویون » فکان منهم الطبيب كحنين بن 
اسحق ( ۲۹۳ - ۸۷۷ ) › والرپاضی کثابت بن قرة ( ۲۸۷ - 
HE‏ ات ی PPS COS‏ 
وتمکنوا جمیعا من لغتين على الأقل كانت العربية احداهما e‏ 
شی من خم کنو اليونانية والسريانية والفارسية ٠‏ 
تنافسوا فيمأ بينهم › +وحرسرا نا اعرا عل ا0 برج 
فى دقة وعناية » فتحروا الأصول التى آخذوا عنها > وتشتوا 
منها » وريما ترجموا النص الواحد غير مرة رغبة فى الاتقان 
والدقة ۰ ولم يقنعوا بالعمل الفردى » بل ضموا اليه المجهود 
الجماعى ,. فأسسوا مدارس للترجمة على رأسها مدرسة حنين 
ابن اسحق ٠ )١(‏ 

وقد أسهم هؤلاء المترجمون اسهاما كبيرا فى تكوين 
الصطلحات الفلسفية » ولايزال قسط مما آخذوا به مستعملا 
الى اليوم * وعولوا على العربية آولا فى وضع مصطلحاتهم › 
فاستماروا ألفاظا ذات دلالات لغوية معينة لأداء معان جديدة؛ 
de‏ طریق الجاز المرفی > وربما كرا ال مصطلحات 
دراسات سابقة وآخذوا عنها ,2 فلفظة «ا کم » و «القضية» 
مثلا عرفتا لدی الفقهاء قبل أن تمرقا لدى الفلاسفة 
والمناطقة + واذا لم يجدوا فى العربية اللفظ اللائم مباشرةء 
استعانو | عدم الاشتقاق لوضع لفظ جديد ء وكان لهم 


Madkour, L'organan d’Aristat, Paris, 1969 p. 29-47. (\) 


فی المصادر الصتاعية عون JS‏ للدلالة على بعض المذاهب 
LYS‏ نية والشائية > آو بعض SU‏ الفلسفية کالهوية 
والاهية , وقد یضینون الیها لا النافية للسلب کاللانهائية 
واللا آدبية ۰ وان آعوزتهم الالفاظ الص ‌بية لجئوا الى 
E all‏ ين لباق مرول lent‏ + 
فنطاسیا . ناموس وعن السريانية «میس» وسمع OLSI‏ 
(شمعا e (GLS‏ وعن الفارسية الجوهر والهندسة ٠‏ 
د مد عبد 


آخذت الدرسة الشائية العربية عن هذا الدد وشيعة » 
ولم تكن بعپدة عن مصم التر‌جمة والترجمین ۰ وفیه عاش 
الکندی ( ۲۵۵ - ۸۱۱ ) واتصل ailes‏ ء وریما عد من 
المترجمين e‏ وآغلب الظن أنه آسهم فى مراجمة بعض 
المترجمات ۰ وفی جو كهذا يرغب الباحئون فى تعرف اللغات 
الاجنبية » ویرددون بعض الالفاظ المسستحدثة » ويحسون 
أحيانا پشیء من القسلق ازاء مدلولاتها e‏ فیماولون أن 
یوضحوها ویحددوها » وآن يضيفوا لبنات آخری الى بنیان 
المصطلح الفلسفى ۰ ویعد الکندی پحق من الرواد فى هذا 
الضمار » نعزی اليه «رساله فى حدود الاشیاء ورسومها» › 
ولملها من جمع آحد تلامیده » وهی تلتقی على كل حال مع 
آرائه ۰ وتعرض هذه الر‌سالة لنحو مائة مصطلح فى النطق 
والریاضیات ء والطبيمة وعلم التفس » ونا بسد الطبیمة 
والخلاق ۰ فتمرفمثلا الي ل والصورءة » واموهر والعتصی 
والملاثكية والبهيمية ۰ وفی مصطلحات الکندی احياء Li‏ 
قد يم گال مغن (الوجود) , أو وضع Li‏ جدید «کالهو» 
و «الغيرية» » وفى هذا مافيه من تحرى وابتكار + وفى 
تعريفاته دقة وتركين » وهی على كل حال محاولة Lol‏ › 


۳۱ 


أدشل عليها فيما بعد ما أدخل من تنقيح وتعدیل » واضافة 
وتجديد (۱) ٠‏ 
وكانما آحس بان الببدث الٹلسٹی فى السا فی tele‏ ماب 
الى تو صیح معاله ۰ فأشن نفسه بتحل يل موصو عه ,2 و بيان 
أصوله وفروعه » ورسم منهجه . وشرح مصطلحاته ووضع 
فى ذلك sus‏ مصنفات » نذکی من بيتها : 

۱-«رسالة فیما ینبفی آن یقدم قبل تعلم الفلسفة» 
(الثمرة المرضية) ليدن ۱۸۹۵ ۰ 

۱-۲ فلسفة آرسطوطالیس» (بروت (AU‏ ۰ 

pha] +‏ العلوم (الطيعة الثالثة ع الفأهىة ۸ ) | 


وعناية الغفارابى بالمصطلح الفلسفى كبيرة > تفوق دون 
نراع عناية زملائه الآخرين من المشائين العرب ۰ وآهله 
لذلك تمكنه من العربية وعلومها » فقد نشأ فى فاراب التى 
ازدهرت فيها علوم اللغة فى الق نين الثالث والرابع للهجرة ٠‏ 
عاص leu‏ لفويين كبيرين : هما اسحاق بن ابراهيم الفارابی 
(a ٩۱۱ - ۳۵۰۱‏ صاحب ديوان الادب » وابن اخته الجوهرى 
۱۰۰۸۰۳۸۱۱ م) صاحب الصحاح ۰ فى هذه البيئة نش 
فیلسوفنا 2 وقضی فيها زمنا غر قصير « واستطاغ OÙ‏ يتمكن 
من العربية وعلودها ٠‏ ثم رحل عن فاراب الى بغداد » وهناك 
وجد شيوخا آخرین فى النحو واللنة » واتصل يواحد متهم 
هو ابن السراج PIN)‏ 508 م) الذى كان , فيما يقال » 

)١(‏ الكندى » رسائل الكندى الفلسفية ۰ تحقيق وتصدير وتحليل 
الد کتور محمد عبد الهادى pi‏ ريدة , القاهرة ۱۹۵۰ ج ۱ ص ۱۸ _ 
۱ ع ۱۱٩‏ مب ۱۸۰ ۰ 


Yy 


يقرأ عليه النحو » ويقرثه المنطق (V)‏ + وشهد له القدماء فى 
اختصار يصحة العيارة وحسن الاشارة فى علوم شاع فيها 
سقم العيارة وغموضها ٠ (V)‏ 

ولم يقف الفارابی عند العربية » بل ضم اليها التركية 
والفارسية * و تر جسم أن اقامشه بعض الوقت فى بغداد 
وحران e‏ ومعاصرته للمترجمين » واتصاله ببعضهم كمتى بن 
يونس » مكنه كل ذلك من الالمام بشیء من اليونانية 
والسريانية » وفى مناقشته وتحليله لبعض BUY‏ فى LUS‏ 
الحروف D 55e‏ ذلك ٠ (Y)‏ ودون أن نذهب الى ماذهب اليه 
بعض أصحاب التراجم » وابن خلكان بخاصة » من الغلو فى 
عدد اللفات التى عرفها الفارابى (E)‏ » نستطيع أن نقرر 
أنه لغوى يبحث فى أصل اللغة ونشأتها » ويعقد مقارنات 
بين اللغات المختلفة » وفى هذا عون علىوضع المصطلح العلمى 
والفلسفة . وتحريره وضیط مدلوله ٠‏ 


والفاراپی ع قوق هذا كله » منطقی > بل النطقی العر بى 
الأول » والنطق یعنی بالوضوح Balls‏ . وصلته باللفة 
و ABS‏ € ومن digi‏ مبحث فى الالفاظ ودلالتها í‏ وقد عنی 


ودر س المصطلح تقليد فلسفى قديم e‏ سبق اليه آرسطوء 
فعرض فى كتايه المقولات لطائفة من المعانى الكلية موضحا 
لها ومحدد! مدلولها » وهذا الكتاب آشبه مایکون بمدخل 


(۱) این آبی اصيبعة 6 عیون الانباء , ج ۲ , ض ۱۲۹ . 

۰ ۱۰۲۱ ص‎ ۰ ١ الصفدی « ج‎ (Y) 

۰ ۱۳۹ - ۱۳۲۱ ge الفارابى ¢ كتاب اطروف‎ (Y) 

)6( ابن خلكان ۰ وفيات الاعیان رس 2 ص ۲۳۹ eiS‘‏ 

Madkour, Librgauon d’Aristote, p. 58-70. (0) 


۳۹ 


للمنطق أو للفلسفة الارسطية یوجه عام ٠‏ وعرض أيضا فى 
مقالة «الدال» من کتاپ مابعد الطبيعة لقدر من المصطلحات 
الفلسفية » وعدت هذه القالة ضریا من العجم الفلسفى ۰ 
وجاراه الفارابی فى ذلك ۰ فوضم کتاب الألفاظ الستعملة 
فى المنطق » وعرض فيه للكلى والجزثى » للعام والخاص , 
للجنس والنوع » للذاتی والسرضی › للحد والقسمة e‏ 
للقياس والاستقراء ٠ )١(‏ ووضع أيضا كتاب الحروف » وهو 
من ST‏ مصنقاته الفلسفية التى وصلت الینا » ومن أشدها 
عناية بالصطلم الفلسفى - عرض فيه فى عمق وتفصسيل 
للشیء والجوهر » للذات والمرض . للهوية والموجود (۲) ٠‏ 

وحاول خاصة آن يدرس الصطلع الفلسفى دراسة 
موضوعية ولنوية » qui‏ كيف نشأ . وکیف تطور . و آعانه 
على ذلك فقهه اللغوی « والامه بعدة لغات استطاع فى ضوئها 
أن يعقد مقار نات لابأس بها (Y)‏ ۰ وهو یری آنا فى حاجة 
الى آلفاظ ملائمة للتعبير عن المعانى والكلمات . وسبيل ذلك 
الوضع والنقل » فنضع آلفاظا جديدة للمعانی الجديدة . أو 
ننقل آلفاظا من مدلولها اللفوى الى مدلول آخر اصسطلاحی 
لناسبة بينهما )8( ويبدآ عادة بالدلالة اللغوية » ثم ينتقل 
منهأ الى الدلالة الاصطلاحية )0( وتلك سنة منهجية نلحظها 
لدى الياحثين العرب فى تعريفاتهم , فالفقهاء أو النحاة مثلا 


e ١9358 الفارابى كتاب الألفافل المستعملة فى المنطق » بروت‎ )١( 
۰ NAS - ۷۱ ۸۱ AN , ۷۷ — ۵ 4 ۱۵ ص 5ه مه‎ 

(۲) الفارایی + کتاب اطروف › بروت ۱۹۷۰ , ص ٩۷‏ - ۱۰۵ ۰ 
٠0 ۱۲۸ = ۱۱ ۰ ۱۲۷۲۰ Net ۰ ٩۷ , ۵‏ 

+ ۱۲۸ RO ۱۱۰ ص‎ à الصدر الساشق‎ (Y) 

٠ NEA ص ۱۶۷ مب‎ à الصدر السایق‎ (y 

(۵) الصدر السابق : ص ٩۰۵ ٩۱‏ + 





Yi 


فى شرحهم لصطلح ما يبدءون بالدلالة اللغوية تمهید! للدلالة 
الاصطلاحية ۰ واذا كان الفارابى يقول بالموضع والنقل ». 
فانه لا ینک التعريب والأخذ عن CUT‏ الأجنبية ٠‏ وقد تنبه 
الى ما للمصدر الصناعى من شأن فى الدلالة على الممانى 
الكلية » ملاحظا فى دقة أنه آقرب الى التجريد من اسم الذات» 
وتصور له آشباها و نظاش فى لغات آخری غير العربية ٠ )١(‏ 
ولا پررفض بعض المركبات الزجية » أن كان فيها عون على 
آداء المعنى المراد + فدراسته للمصطلح موضوعية ولغوية 
معا » ولا تخلو من اعتبارات اجتماعية وانشو بولوجية ۰ 
xk‏ عاج جا 

ليس غريبا أن تدفع هذه الدراسات معاصرى الفارابى 
ومن جاءوا يعده الى العناية بالمصطلح العلمى والفلسفى e‏ 
ومحاولة جمعه والتعريف يه ۰ ومن بين معاصريه آپو عبد الل 
محمد بن آحمد بن يوسف الخوارزمى (AY D PAT)‏ صاحب 
كتاب مفاتيح العلوم (Y)‏ * وفى عنسوانه مايدل على هدفه 
ومتزاه > فهو ضرب من الدراسة التهجية التی تعين de‏ نهم 
العلوم ومعالحتها + وقد قسمه الى مقالتبن ر ئيسيتين 2 و تحت 
كل مقالة عدة آبواب < وتتصب القالة الاول عل السا 
العربية ۰ من فقه وکلام . وآدب ونصو , وتاریخ ونظم 
ادارية» وتنصب الثانية على العلوم الأجنبية من فلسفة وطب, 
حساب وهندسة « فلك وكيمياء ٠‏ والكتاب محكم التبو يب ٤‏ 
دقيق التعبير ء ويبدو على مؤلفه أنه كان ملما بالفارسية 
والسريانية ؤاليونانية الى جانب العربية ‏ وما أشبهه فى ذلك 
بالفارابی ٠‏ 

| ٠ ۸۱ NO VA المصدر السابق 2 ص‎ )١( 

(۲) الخوارزمى » مفاتيح الملوم ۰ القاهرة AAYY‏ .۰ 


وآما من جاءوا بعده فكثيرون » تذکر من بيثهم اين سينا 
EYA)‏ ۱۰۳۷ م( وله عناية واضحة بالمصطلح الفلسفى e‏ 
عرض له فى کثر من مولناته 2 وبخاصة فى رسالة الحدود c‏ 
التی تشتمل على مايزيد عن مائة مصطلح )١(‏ ۰ وعنى 
المتآخرون پدراسة المصطلحات عناية كييرة ء ومن كبار من 
اشتفلوا بها الشريف الجرجانى ۱۶۱۳-۸۱۵۱ (a‏ صاحب 
كتاب التعريفات (Y)‏ والتهانوى (۱۱۵۷- 2۱۷۶۵) صاحب 
كتاب كشاف اص طلاحات الفنون (F)‏ والكتايان مرجعان 
هامان » وآداتان نافعتان ويعول عليهما اليوم الباحثون بين 
عرب ومستعر بين ٠‏ واذا كان الكتاب الأول قد غلب عليه 
الطابع اللغوى والادپی « فان فى الثانى درسا متخصصا 
وعميقا للمصطلح الفلسفى والعلمى : 

# عد 2 


تلك ALL‏ متصلة فى تاريخ المصطلح الفلسفى e‏ 
وللفارابی فیها مكانة مرموقة * ويسير المصطلح دائما يسير 
العلم » ويتوقف بوقوفه e‏ وما أجدرنا أن نربط حاضره 
بماضيه ٠‏ ونهضتنا العلمية المماصرة متعددة الاطراف , 
متنوعة الحوانب * ولابد لها من لغة تعس عنها و تساند‌ها e‏ 
ان كنا نرید لأنفسنا علما عربيا يقوم الى جانب الحركات 
العلمية فى العالم بأسره + ولا حياة للعلم فى مجتمع الا أن 
درس وغذی بلغة أهله ء فیحظی بالاخن والرد والتهذيب 

(۱) ابن سينا تسم رسائل فى الحكمة والطبیعیات » القاهره 
بدون تاريخ ٠‏ 

(0) الجرجانى » التعریفات » تونس ۱۹۷۱ ٠‏ 

(۲) التهانوی 2 کشاف اصطلاحات الفنون e‏ تفه ٠ NASA.‏ 


والتنقیح قولا وكتابة » فهما وتطبيقا + فى المجتمع بأسره ٠‏ 
واذ! كان سيل الحضارة والتكنولوجيا يغمرنا JS‏ يوم بالجديد 
والطريف e‏ فلغتنا فى مرونتها كفيلة بأن تواجه هذا التيار 
اليوم كما وأجهته بالأمس ٠‏ 


ابراهيم مدكور 


القصل الثانى 
الفارابى الموفق والسارح 


د محمد البهى 


المارابى الموفق والشارح 


Le بف‎ 


مصدیه : 


تتلمذ الفارابى على فلسفة «انطاكية» و «بغداد» ۰ وهی 
فلسفة العصر الهللينى الرومانی » انتقلت من الاسكندرية , 
بعد مامضى عليها هناك قرابة سبعة قرون منذ الميلاد ٠‏ 


وفى ثلاثة القرون الأولى من هذه السبعة سادت فيها 
مدرسة الافلاطونية الحديثة ۰ وكان طابعها الانتخاب من 
المدارس الفلسفية السابقة » ومزج العناصر النتخبة بعضها 
ببعض . أو الشرح والتعلیق على كتب القدامى السابقين ٠‏ 
وبالأخص على ما لأفلاطون 2 وآرسطو ٠‏ 


وقد أخسيف dl‏ مزح العناصر الفلسفية المنتخبة : نوع 
من الملائمة بینها و بان المسيحية es ٠‏ نمط هذه ا Los‏ 
انقسم المسيحيون الى : اليعاقبة » والنساطرة e‏ والملكانيين ٠‏ 

u Li‏ الفترة الأخرة من سبعة القرون البلادیة فقد 
قام Less‏ مايسمى بمدرسة الاسكندرية * وكانت خله 
للأفلاطو نية الحديثة على التراث الفلسفى فى هذه المدة ٠‏ 
مع اختلاف فى اتجاهها یغایر اتجاه سابقتها ۰ فيعد أن كان 
اتجاه الافلاطونية الحديثة مركز! فى الناحية الميتافيزيقية من 
الفلسفة الاغريقية , أى فى اتجاه ربما یتنافر مع المسيحيةء 


BE 


Ye 


اصبح اهتمام مدرسة الاسكندرية الفلسفية متجها الى بحث 
اللوم الرياضية والطبيعية من جهة e‏ مع كبت الناحية 
الميتافيزيقية + أو مع اهمال دراستها على الأقل من جهة 
آخری ٠‏ ولهذا سادت Le‏ بين اتجاهها واتجاه المسيحية ٠‏ 
وربما كان التقرب من الدين ورجاله هو العامل فى تعديل 
اتجاهها فى البحث وتحويله من الناحية الالهية الى العناية 
بالعلوم الرياضية والطبيعية ٠‏ 

والافلاطونية الحديثة التى سبقت مدرسة الاسكندرية , 
فى مدينة الاسكندرية کانت ترمی ال ایجاد وحدة من عناصر 
الفلسفة الاغريقية , والديانة الشرقية ٠‏ ولهذا كان آفلوطان 
مؤسس هذه الدرسة يتمتع بنظرة احترام شعبية e‏ بجانب 
dates‏ بمنزلة رفيعة بين العقلیین ۰ وهذا الاتجاه لابد أن 
يوجد تنافر! بين الوثنية التى اختلطت بالفلسفة الاغريقية 
الالهية وبين السيحية ٠‏ 

وهکذا : بعد أن نقلت الفلسفة من أثينا وروما ۱ 
الاسكندرية » انصب العمل الفلسفى فى الفتر تین اللتین 
عاشت فیهما الفلسفة فى مدينة الاسکندرية فى سبعة القرون 
الأولى بعد الميلاد : على التوفیق والانتخاب ۰ وهو توفیق أو 
انتخاب من مدارس فلسفية اغريقية » وضم النتخب بعضه 
الى پعض فى وحدة واحدة e‏ مع ملاءمة dis‏ وبين GLS‏ 
شعبية » أو بينه وبين المسيحية ٠‏ 

وعندما نقل مركن الفلسفة من الاسكندرية ٠*٠‏ الى 
انطاكية « ثم Qi‏ بنداد + انت الفلسفة النقولة عبارة عن 
مز یج : 

١‏ من عدة مدارس اغريقية » وبالأخص من مدرستى 
أفلاطون وأرسطو 5 


۳۱ 


۲ ومن ديانة أخرى شرقية , أو مسيحية ٠‏ 


واذا قلنا ان طابع الفلسفة المنقولة كان مزيجا من 
الأفلاطونية é‏ والأرسطية € والرواقية € والتصوف الشرقى 
لم يكن ذلك القول غریبا ٠‏ فهى فى الواقع تمثل كل هذه 


a $ 


و و يته " 

وعندما وصلت الفلسفة عن طريق المدارس المسيحية فى 
الشرق الأدنى » الى المسلمين : وصلت اليهم وهى تجمع كل 
هذه العناصر » لكنها وصلت اليهم مغلفة بغلاف si‏ ۰۰ 
وصلت اليهم وقد علتها مسحة صوفية شرقية › وفيها تأييد 
«بوحدة الأول» ويساطته + ولهذا سر بها المسلمون آول 
الأمر « وقدروا فيها «عصمة الحكمة» ٠‏ 

ومن أجل ذلك أيضا استبعدوا أن يكون لحكماء الاغريق 
مقصد يتعارض مع الاسلام » طالما يقولون : «بالوحدة» فى 
العلة الاو لى وطالما يرون الزهد طريقا لسعادة الانسان »› وان 
أعطى ظاهر عباراتهم مايفيد هذا التعارض فى بعض 
الأحيان ٠‏ 

ولآن المسلمين استبمدوا هذا القصد من الاغريق وحاولوا 

أن يوفقوا بين : أفلاطون » وأرسطو › عندما تسدوا بيتهما 
معارضة » كما حاولوا التوفيق بين فلسفتيهما من جهة e‏ 
والاسلام من جهة أخرى « أن أعطى ظاهر النصوص فى 
الجانبين نوعا من التضارب بينهما ٠‏ 

ولم يكن المسلمون يومئذ على يقين من آن التضارب بين 
الاراء كان من خصائص الفلسفة المنقولة اليهم « وقد كان 
كذلك خاصة للفلسفة الاغريقية ˆ 
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كما لم يدروا : أن «واحد» sde‏ الفلسفة الذى يعت 
أصل الوجود : معطل e‏ وغير فاعل ٠‏ وآخيرا لم يعلموا : | 
فى تصوفها : تطرفا يخالف الزهد فى الاسلام » فخلا عن 
أنها اختلطت بوثنية الدیانات البدائية فى صورة فكرية 
راقية ٠‏ أى فى صورة مصقولة عليها سمة العقل . ولها 
طابع التعلیل المنطقى ٠‏ 

عاد عاج عار 

توفيق القارابى : 

والفارابی واحد من مشاهر الفلاسقة المسلمين الذين 
ظنوا «الحكمة» فيما نقل اليهم منالفلسفة الاغريقية 2 والذين 
اعتقدوا : أن عظماء الحكماء من الاغريق يكاد يستحيل علیهم 
التضارب فيما يقولون ۰۰ وأن حكمتهم يستحيل عليها 
أيضا : أن تختلف مع الاسلام ۰ علما بأن ما نقل اليهم 
ينطوى فى واقعه على تضارب ۰ فواقعه ذو آلوان عديدة › 
وفقط مغطى ببريق يخدع من لم يقف عليه ٠‏ 

ولحسن ظنه بالفلسفة الاغريقية ۰۰ وليقيته پعدم 
تضارب الفلسفة مع الاسلام : دخل التفلسف على آساس 
«الجمع» بين الاراء الفلسفية . و «التوفيق» قیما يبدو متها 
مختلفا بعضه مع بعض أو مع الاسلام ۰ 

واذا كان كتابه : «الجمع بين رایی الحكيمين : افلاطون 
وآرسطو» ٠٠‏ يصور جهده وعمله العقلى فى الجمع بين الآراء 
الفلسفية على العموم ۰ فان كتايه الآخر : « فصوص الحكم » 
٠٠‏ یعطی المثل على توفيق الفارابى الخاص به , والذى يتميز 
عن طريقه : عن أى فيلسوف اسلامی آخر ۰ 

واذا استعرضنا بعض النماذح فى هذا الكتاب للتوفيق 
بان الفلسفة والاسلام : LL‏ نجد «توفیقه» عبارة عن «ضم» 


YY. الفارانی‎ 


ما للاسلام ۰ إلى ما للفلسفة فى «اطار» واحد 6 بحست 
يبدو : أن الاسلام كدليل على صحة ما نقل عن الفلسفة » أو 
على الاقل بحيث يبدو OÙ‏ معنى الفلسفة هو معنى ماجاء فى 
الاسلام » فى فهمه الخاص لنص الاسلام ٠‏ 

فاذا لم تكن هناك نصوص اسلامية تسعفه لتأیید الفلسفة 
فى موضوعات يرى الأخذ برآى الفلسفة فيها تأييد! للاسلام 
أو يرى أنه مضطر لقبولها لآنها من تثمة الفكرة الفلسفية › 
عمد الى الشرح والتأويل ٠‏ بحيث يلتقى الر آی الفلسفى مع 
المشكلة الاسلامية » وان كانت هنأك مشقة فى هذا الالتقاء ٠‏ 


ولهذا كان عمل الفارابی فى فلسفته هو التوفيق بمعنى 
الضم ۰۰ والشرح بمعنى التأويل ۰ وماينسب الى الفارابى 
هنا ينسب الى الكندى قبله ء LS‏ الى ابن سينا بعده ٠‏ 
ولکن sal‏ «الضم» عند الفارابى لها طاپعها الخأص » وهو 
ذلك الطابع البسيط الذی يودع فى ذهن القأرىء ‏ فى 
يسر ان الفلسقة والدين تعييران عن معنى واحد e‏ رغم 
ماقد تكون هناك من جفوة e‏ أو رغم مايكون هناك من تضارب 
خفى بين الطرفين ٠‏ 


مشكلة الوجود : 


١‏ ففى الحديث عن الممكن ووجوده ٠٠‏ فى الحديث عن العالم 
والخالق له € يقول : 


الماهية العلولة لایمتنع وجودها فى ذاتها e‏ والا لم 


توجد e‏ 
ولایجب وجودها پذاتها » والا لم تكن معلولة ٠‏ 


VE 


فهى فى حد ذاتها ممكنة > وتجب يشرط مبدئها ٠‏ 
وتمتنع بشرط لا مبدثها ٠‏ 

فهى فى حد ذاتها هالكة ٠‏ ومن الجهة المنسوية الى مبدثها 
واجية ضرورة ٠‏ وكل شىء هالك الا وجهه ٠٠ )١(‏ 


۰ فيختم الفارابى فى هذا « النص » حديثه عن الممكن 
فى ذاته , و آن وجوده ان وجد » و بقاءه ان بقى بسبب و اجب 
الوجود بذاته » أذ من حيث ذاته غير قاكم ۰۰ يختم هذا : 
بتعبير القرآن عن المغلوقات وهی موجودات هذا المالم , 
بقوله : «كل قىء مالك الا وجهه» ۰ أى كل شىء هو فان وغير 
قائم من حيث ذاته Lis ٠‏ الله فهو الباقى وحده ٠‏ وهنا 
التعبى ورد فى الآية الثامنة والثمانين فى سورة القصص ۰ 
ژ هی . 


« ولا تدع مع الله الها آخر » لا اله الا هو ء کل شىء هالك 
الا وجهه , له الحكم e‏ واليه ترجعون ۰۰ » 


۰ والفارابی بهذا الضم يوفق بين رای أرسطو فى 
dire‏ 
والعوالم الأخرى المخلوقة له من جهة أخرى ۰۰ وكأنه يقول: 
ان Lil‏ اليه هذه الآية من وجود المالم بسبب خلق الله 
إياه » ووجود الله الخالق بذاته : لایختلف عن وجود الممكن 


)\( الفصوص ١/1‏ من المحموع من مؤلفات القارابى ٠‏ طبع 
مطبعة السعادة : الطبعة الأول ۸۱۹۰۷ - ۱۲۲۵ ها ۰ 


ve 


— فى نظن أرسطو ‏ يسيب واجب الوجود 2 ووجود واجب 
الوجود بذاته ۰ أحد الأمرين معلول للآخر فى وجوده ۰ وكما 
تؤيد الفلسفة رآی الاسلام فى الصلة بين الله الخالق 
والغلوقات » رزیت الاسلام وان الفلسفة فی الصلة چن واجب 
الوجود پذاته » وممکن الوچود بناته ٠‏ 


وليسا من مصدرين مختلفين « مع آنهما كذلك 5 اذ الله فى 
الاسلام فاعل وخالق + ولكن واجب الوجود بذاته فى الفلسفة 
الأرسطية معشوق لغره » ولیس Ml‏ فضلا عن أن یکون 


© فى الدليل على وجود الله : 
الافلاطو نية الحديثة طريقها فیما يسمى «بالجدل النازل» ٠٠‏ 
«والحدل الضاعد» * وفى Us Ge eu‏ عستا تسن ناية 
« سنس يهم آیاتتا فى الآفاق 2 وفى آنفسهم حتى يتبين لهم 
آنه الق i‏ أولم يكف ہں EL‏ أنه على كل شىء K haget‏ (1) ند 
ر 
لك أن تلحظ عالم الخلق فترى فيه SLT‏ الصنعة » 
ولك أن تعرض عنه ٠‏ وتلحظ عالم الوجود المحض › 
وتعلم آنه لايد من وجود پالذات 





۰ oY 5 sb O) 


۱۹ 


. عالم الخلق كانت صاعد‎ ou ete) فان‎ (i) 
٠ (ب) وان اعتبرت عالم الوجود المحض فأنت نازل‎ 
, تعرف بالنرول : أن ليس هذا ۰۰ ذاك‎ 
وتعرف بالصوود : أن ليس هذا ۰۰ هذا,‎ 
ستريهم آياتنا فى الآفاق 2 وفى أنفسهم › حتى يتبين‎ « 
٠ )۱( » لهم آنه الحق »› آولم يكف بر بك أنه على كل شیء شهيد‎ 
والفارابى كأنه يقول : هناك دليلان على وجود‎ ۰۰ < 
: الله‎ 


الدليل الأول : 

أن ننظر الى المخلوقات أو الى مايسميه هو : بعالم الخلق 
— وهو عالم پاتی بعد عالم الامر أو عالم الملائكة » وقبل هد | 
يكون عالم الر بو بية أو عالم الوجود الالهی — فتشهد فى 
الخلو قات lato‏ تدل على صانع لها - lisa‏ الصانع هو الله 
تعالى ٠‏ وهذا الدلیل هو دلیل تصاعدی : تنتقل من عالم 
الخلق ۰۰ di‏ الأعلى وهو عالم الوجود الالهی ٠‏ 
الدلیل الثانی : 

ان ass‏ الى «الوجود الحض» ۰۰ أى الى الوجود من 
حيث هو وجود » فتصل من هذه النظرة الى oi‏ هناك واجب 
الوجود لذاته « وهو الله تعالى * وهو السبب فى وجود الممكن 
ووجوبه ۰ والممكن هو ما بعد الله من عوالم ۰۰ هو عالم 
الأمي أو الملائكة ۰۰ وعالم الخلق أو المخلوقات + ویالاخص 
الانسان : 
(۱) ص : ۱۲۹ من الجموع - 0 
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وهذا الدليل على وجود الله دليل تنازلى + لأنه من وجود 
واجب الوجود بذاته : یعرف عالم المخلوقات ۰ والمقل اذن 
فى هذا الدليل ينتقل من الأعلى وهو واجب الوجود پذاته ء 
أو الله di ٠*٠‏ الادنی وهو وجود واجب الوجود يغيره e‏ أو 


٠ المخلوقات‎ 


ثم یجمل الآية التى استشهد بها هنأ تعطى الطريقين فى 
Jat!‏ ۰ وهما : الصاعد ۰۰ والنازل » على السواع , 


فقو له : 


» سنريهم BUT‏ فى الافاق + وفی آنمسهم 2 حتی يتبين 
لهم أنه ٠» ٠ » Gel‏ 

تشير فى تقديره الى Juil‏ الصاعد ۰ فأمارات الله فى 
عالم المخلوقات . وفى النفوس اليشرية : تعطى الدليل على 
وجود الله الحق ۰ فهى صنعة ٠‏ وكل صنعة لايد لها من صانع ٠‏ 
والصانم هو الله dl‏ ۰ فهو دليل من الأدنى ۰۰ على الأعلى 
۰ ذليل الخلوقات على الله ۰ وعالم الخلوقات تجل لوجود 
الله - فكأنه هو ٠-٠‏ هو ٠‏ 


وقوله : 


« أو لم يكف بربك أنه على كل شىء شهيد » ۰۰ تشير فى 
تقديره Uai‏ الى dadi‏ النازل - وهو الاستدلال بوجود الله 
على وجود عالم المخلوقات ۰ قالله هو الخالق ۰ و آمارة خلقه 
فى وجود هذا العالم ۰ فوجوده شهيد على وجوذ غيره ۰ و هذا 
دليل من الأعلى على الأدنى ۰ والوجود الأعلى غ الوجود 
الأدنى ٠‏ ليس هذا ۰۰ ذاك ٠‏ 


VA 


وهذا التر کیب الفلسقى للشاراپی بتکون من عناصر GS‏ : 
(1) العخصر الارسطی : 


وهو عنصی الواجب بذاته » والممكن بذاته » وصلة كل 
منهما پالاخی ۰ 


(ب) العنصی الافلاطونى الحديث : 


oi‏ کون مرة من الاعل الى الادنی ۰ ومرة آخری على 
العکس : من الأدنى الى الأعبی * مع تسمية وجه منهما Jut‏ 
النازل ء والآخر Juil‏ الصاعد ٠‏ 


)=( العخصى الاسلامى . 

وهو ماچاء فى الآية هنا ٠‏ 

والتوفيق الذى ينسب اليه هنأ هو احشواء الآية بعمله 
الفلسفى على مضمون المنصرين الأولين ۰ وكأن هذين 
العنصرين يكونان معنى الآية القرآنية ۰۰ وكأن القرآن فى 
اعتباره يترجم Ge‏ الفلسفة ٠‏ وعملية التوفيق هی : عملية 
«مقدم» ۰ «وتال» فى قياس منطقی آر سطی 


هفى حلق الله للعالم : 

i‏ بت وی حلق الله piles‏ بعکی اثمارابى | ai‏ الارسطی 
فى صدور الموجودات : 
+ فقول : 
لحظت «bus Ylr‏ نفسها فعانت قدرة ٠‏ 


۹ 


فلحظت القدرة فلزم العلم الثانی الشتمل على الكثرة ۰ 

Led‏ : عالم لژمر يجرى به القلم على اللوح « فتتكثر 
الورحدة € دهت بشني السدرة مایعشی í‏ ويلقى الروح 

يليها العش ١‏ والكرسى ,. والسموات 4 ومافيها : كل 
peus‏ بحمده ء تم يدور على المبندا ٠‏ وهناك عالم الخلق : 
يلتفت منه الى عالم الأمر ۰ ويأتونه JS‏ «فردا» )١(‏ ۰ 


۰ فأرسطو پری : أن واجب الوجود ali‏ : عقل ۰۰ 
وآن صدور الممكن de‏ يكون عن طريق التعقل ٠‏ وواجب 
الوجود پذاته واحد من كل وجه « والكثرة فى الوجود تكون 
يعد ذاته ۰ أن آنها كثرة الممكن ٠‏ 

وطريق صسدور الكثرة فى الممكن عن واجب الوجود 
الو احد من كل وجه هو : 

أن و اجب الوجود پاعشسار أنه عقل : يعقل ذاته أو لا 5 
وعن تعقله لذاته الواحدة Lau‏ «ألعقل الآول» ٠‏ 
الوجود بفیره . وهو العقل الاو ٠‏ 

والعقل الآول يعقل واجب الوجود بذاته » ويعقل ذاته 
كذلك * وعن طریق تعقله لواجب الوجود بذاته پنشاً عقل 
ثان ۰ وعن طريق تعقله لذاته Lis,‏ فلك آول ٠‏ 

والعقل الثانى يعقل العقل الآول قبله « ويعقل ذاته › 


یتست سس فد تفت EE On‏ 


+ ص : ۲۲۱/۱۲۵ من الجموع‎ C) 





ای مس 2 


كم 
و 


كمأ يعقل الفلك الأول ٠‏ وعن طريق تعقله للعقل الاول ينشأ 
عقل ثالث ۰ وعن طريق تعقله لذاته Las‏ نفس الفلك 
الثانى ٠‏ وعن عاریق تعقله للفلك الأول ینش جرم الفلك 
الثانى ٠‏ 

ویستمر الأمر فى نشأة العقول « والأفلاك بنفوسها 
وأجرامها على هذا النعو : العقل بتعقله عقلا قبله ينشأ عنه 
عقل آخر ۰ وبتعقله لذاته ينشاً عنه نفس فلك Et‏ جديد ۰ 
ويتعقله للفلات قبله Les,‏ جرم الفلك ۰۰ الى أن تصل العقول 
الى العقل الفعال . وتصل الأفلاك الى فلك القمر ۰ 


وهنا ينتهى عالم ألعقول عند أرسطو وهو عالم ينشا 
عن واجب الوجود بذاته » يأعتبار أنه عقل ۰ والموجودات 
التى وجدت حتى الآن بنهاية العقول : تكون نوعين من 
الوجود ۰۰ تكون : 


أولا ‏ نو ع وأجب الوجود بذاته . وهو واحد ٠ de)‏ 


وثانيا ‏ نوع واجب الوجود بفره . وهو المکن الذى یتمثل 

الآن فى aile‏ العقول , والأفلاك ۰۰ 

۰ وهذان النوعان يختلفان كل الاختلاف ۰ فبينما 
Lau‏ لایقبل الکثرة بحال م اذا بات یقبل الکثر: 
اللانهائية ۰ فضلا عن Laul of‏ لایحتاج فى وجوده الى 
غره » بینما الاخر یحتاح فى وجوده أو وقوعه بالفعل الى 


شب و ° 


بيد 
WE‏ 


واخ عقل فى عالم العقول ب فى تصور آر سطو ‏ و هو 
العقل الشعال : یتصل با لانسان فى عالم المخلوقات ST‏ 


£\ 


والفارابى فى استعارته للنمط الأرسطى فى طريق 
وجود الموجودات بعد الله » باعتبار آنه حريص على اعتبار 
الاسلام : یعس عن هذا النمط الأرسطى بتعيير ot‏ یوش 
للاسلام » ماجاء فيه من صفات الله . وبالاخص صفتی : 
القدرة والعلم ۰۰ وماجاء فيه كذلك خاصا باللائكة » بعد آن 
يشارك آرسطو فى وحدة الوجود الأول ۰ وهو واجب الوجود 
بذاته عنده ۰-۰ والله عند الفارابی ۰ فعیر بلفظ : «لظ» 
بمعنى : علم » بدلا من لفظ : «عقل» الذی استخدمه آرسطو ٠‏ 
لأن الفارابی لایستطیع من الوجهة الاسلامية أن یطلق على 
«الله» ۰۰ «عقلا» كما صنع آرسطو ٠‏ ولذا یقول : «لظت 
الأحدية نفسها فکانت قدرة» ۰۰ والراد بالأحدية هو الله 
الواحد ٠‏ والمعنى : آن الله Li‏ وعلم ذاته » فنشأت قدر ته 
على الخلق والايجاد ٠‏ كما يقول : «ولحظت القدرة (أى ذات 
الله) فلزم العلم الثانى المشتمل على الكثرة › وهناك عالم 
الر بو بية» ۰۰ Li‏ العلم الاول فهو علم الله لذاته ۰ ومن 
الله ء وقدرته . وعلمه لذاته : يتكون مأيسميه بعالم 
الى بوبية * وهو يساوى منطقة الواجب پذاته عند أرسطو › 
وهو واحد وحدة مطلقة من كل وجه ٠‏ والقارابى كان 
مضطرا الى Of‏ يخالف أرسطو فى مضمون منطقة الله - لآن 
الله كما ورد فى القرآن له صفات عديدة ٠‏ منها : القدرة , 
والعلم ۰ ولكنه لم يذكر بقية الصفات لله کی يلتزم نهج 
أرسطو فى وجود الممكن بعد و اجب الوجود پذاته مباشرة » 
پناء على تعقله لذاته ۰ فالكثرة فى الممكن بعد واجب الوجود 
يذاته » بناء على تعقله » ابتدآت بالعقل الأول ٠‏ الا أن هذه 
المسأوقة بين الفارابى وآرسطو لو آخذت حرفيا لكانت قدرة 
الله «حادثة» أو des CU‏ وفاته لا فى زمان ٠‏ لأنها نشأت 
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من علم الله لذاته ء كما كان العقل الآول فى نظر آرسطو 
حادثا ٠‏ لأنه Les‏ بعد تعقل واجب الوجود بذاته ء لذاته ۰ 
وليس هنأك فى الاسلام من يقول بحدوث صفات الله » اذ أن 
العقليين فى الحدل الكلامى يرون الصفات : qu‏ الذات ٠‏ 
والذين يقولون پانها غر الذات . يرونها قديمة قدم 
الذات ٠‏ 


وهذا المأخذ قد يكون احدى نتا شح «التوفيق» Cu‏ الفلسفة 
والاسلام , الذى يمارسه الفارابى هنا فى كتاب : «قصوص 
الحكم» ۰ ثم يستطرد الفارابى فيذكر ما فى الاسلام — فى 
تصوره ‏ مساوقا لعالم العقول الممكنة . يعد واجب الوجود 
لذاته . عند أرسطو ۰ وما يراه هتا مساوقا للعقول هو: 
الملائكة ۰ والملاتكة عنده تكون يعد الله : ai Ule‏ أفضل 
من عالم الانسان . كما تكون العقول ‏ عند أرسطو ب ۰۰ 
الى العقل الفعال » عالما آخر أفضل من عالم الانسان . يعد 
واجب الوجود بذاته ۰ فيقول : «يليها عالم الامر يجرى به 
القلم على اللوح فتتکش الوحدة » dus‏ يغشى السدرة مایفشی» 
ويلقى الروح والكلمة - وهناك pile‏ الآمر» ٠٠‏ وسدرة 
النتهی هى الحد الفاصل فى نظره بين عالم الملا iSS‏ وعالم 
الانسان . وهى الملتقى الذى التقى فيه الرسول عليه السلام 
بجبريل » من عالم الخلق الى عألم الملائكة : وقد آشار يهنأ 
التعبير الى الآية الكريمة فى قول الله تعالى : 


» ولقد olj‏ نز له اخری ۰ عند سدره المنتهى . عند‌ها جنة 


المأوى > }5 يغشى السدرة ما يعشى » ما زاع | red‏ € 
وما طفی » (۱) 2 


LR لاسام‎ 





(۱) النحم : ۱۲ مه ۱۷ ۰ 


٠‏ والمعنى الذى يقصده الفارابى من ضم هذه الآية 
الى مايتحدث به عن عالم الأم : هو أن يؤكد أن هناك فصلا 
الذى يعيش فيه الرسل عليهم الصلاة والسلام * وهو فصل 
فى الدرجة والقيمة قبل آن يكون فصلا للتميين بين عالمين 
مختلفين فى الطبيعة والنشقأة » كما يريد أن پذکر : أنه عند 
سكل 5 المنتهى يلتقى عالم الروح والسر والخماع بعالم الظا هر 
والشاهد الذى هو ile‏ الانسان ٠‏ 

واللا تکه هنك ۵ . عقول محر ده مساو 43 لأر سطلة 
واتصالها بالانسان العادی بالروية النامية ٠‏ آما اتصالها 
بالرسول فمی الیقظة ۰ ویمبر عن ذلك فى قوله : 

الملائكة صور علمية ۰ جواهرها علوم ابداعية ۰ ليست 
کالواح Les‏ نقوش » أو صدور فيها علوم ٠‏ 

بل هى علوم ابداعية قائمة بذواتها ٠‏ تلحظ الأمس 

لكن الروح القدسية (وهى روح الرسول) تخاطبها فى 
اليقظة . والروح البشرية تعاثی‌ها فى النوم )١(‏ ۰ ۰ 

۰ ويكمل المّارابی خلق الله للعالم بحديثه عن عالم 
الخلق ‏ بعد عألم الر يويية » وعالم الأمر ‏ فيقول فيما نقلناه 
عنه هنا سابقافی قضية الخلق : 

يليها العرش . والكرسى .2 والسموات وما فيها + كل 
parus‏ بحمده تم يدور على البسد[ (ويعنى بالمبداآ : Ju‏ 
الوجود ۰ وهو الله ) ٠‏ 0 


فش وا تق سب eme a ie‏ 


(۱) قصوص الحكم : ص ٠ ١51‏ 


٤ 


وهناك عالم الخلق ۰ يلتفت منه الى عالم AY‏ ويأتونه 
کل قردا ( ای میحر ۵ | عن البدن) ٠‏ ۰ ويشس بقوله : ويأتونه 
كل فردا : الى الآية : «ونرثه مایقول ویاتینا فردا» (۱) ۰۰ 
ولکن معنی کونه «فردا» فى الآية : آن الکافر الذى یعتز فى 
دنياه بعصبیته وقونه . وبماله الوفر سیبعث يوم القيامة 
ویأتی ريه مجردا عن القوة والال معا + آما ما یقص‌ده 
الفارابى بقوله ويأتونه كل »5,5« : أن ات ان جميعا 
ستتحر د عقو لهم و آرواحهم من آ بدآنهم بالوت و تدخل عالم 
العقول بعد أن تلتفت اليه فى حياتها ۰ ولكى يجعل الغاية 
من خلق السموات وما فيها » متأثرا بالدين » هی : عبادة 
الله والتسبيح بحمده يقول : «كل يسبح بحمده ثم يدور على 
dal‏ ۰۰ أى أن sole‏ السموات den‏ فى دورانها حول 
الله + على نحو مايشرح ذلك فى « فص » خاص * اذ 
Jai‏ : 
صلت السماء پدور انها ٠‏ 
والارض برجحانها ٠‏ 
والماء بسیلانه ٠‏ 
" والمطى يهطلاته - 
وقد تصلى له ولا تشعر ٠‏ ولذکی اللہ (Y) ST‏ ۰۰ 
وخلق العوالم الثلاثة الآن 2 وهى عالم الريوبية الذی 
يتكون من الله وصفاته e‏ و بالاخص القدرة والعلم ۰۰ وعالم 
الملائكة آو 4 الأمى ۰۰ وعالم الانسان أو عالم الخلق : 
يساوق فى : وا و د : ما يؤثر عن أرسطو من دائرة 


D i ١: مر لم‎ )۱( 
55 : فصوص الحكم‎ (Y) 


واجب الوجود بذاته ۰۰ ومن داثرة العقول والأفلاك بعده 
الى العقل الفعال ۰۰ وآخرا من داثرة الانسان ٠‏ 


والفارق فقط هو : 


ان الفارابی يقحم ما للدين فى هذه المساوقة ۰ فیقحم 
«القدرة» التى لله فى الاسلام > والتی بها الخلق والايجاد ٠‏ 
كما يقحم الملائكة بعد أن يشرحها بأنها جواهص. علمية ٠‏ 

د سنا امداق بصت واه الوجوة Jia E‏ 
بالوحدة + والوحدة فى نغلره Que‏ ذاته ۰ ولایعنیه : أن يصفه 
بالقدرة أو بالخالقية OY ٠‏ عملية وجود المالم آو الكثرة 
الممكنة فى نظره هى عملية عشق : هناك عاشق , وهناك 
معشوق ۰ وليست عملية خلق وايجاد ۰۰ هی عملية تصورية 
تخيلية شعرية » وليست عملية واقعية ۰۰ هى عملية تبرير 
U‏ وجد » (es‏ نحو ماکان متصورا فى وثنية الاغريق ۰ 


© فى daga‏ الانسان فى الحياة : 

: وفی مهمة الانسان فى الحياة الدنيا بری الضارایی‎ ٤ 
٠ وهو البدن وغرائزه‎ ٠ التجرد » والتحرر من الحجاب‎ 
: فيقول‎ 
› ان لك منت غطاء فضلا عن لباسك من البدن‎ 
› فاجتهد أن ترفع الحجاب و تتجرد . فحينئذ تلحق‎ 
تباشره : فان ألمت فویل لك » وان سلمت‎ Lee فلا تسآل‎ 

فطو بى لك › 
وأنت فى بدنك تکون كأنك لست فى بدنك › وکانكث 
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فترى ما لا عان رأت » ولا أذن سمعت e‏ ولا حطر على قلب 
بنلی ۰ 
«فاتخذ لك عند الحق عهدا ۰۰ الى أن asb‏ فردا» )١(‏ ۰ 


۰ فاذ يرغب الفارابى الانسان » وهو من عالم الخلق, 
أن یں تفع بروحه الى عالم الآمر » فيتجرد عن شهوات البدن 
فى حياته » حتى پحس أنه ليس فى بدن ء ويعاهد الله على 
أن يتأتيه وحده خاليا من غطاء بدنه يوم يموت ۰۰ اذ ينصح 
الفارابى بذلك فانه يسلك مسلك الافلاطونية الحديثة عن 
طريق «جدلها الصاعد» ۰ وهو يوحى للانسان بالابتعاه عن 
المادة كمصدر للشر . والتى هی فى نظر هذه المدرسة أصل 
العالم المحسوس الشاهد » OÙ‏ يكبت شهوات البدن » بحيث 
يعزل آثره تماما على الروح » فيفنى » بينما تبقى الروح 
فتمسد الى عالم الأرواح والنفوس فوق هذا العالم المادى ٠‏ 
وما تطلبه الافلاطونية الحديثة هنا بجدلها الصاعد يمثل عنصر 
التصوف الهندی الذى مزجته مع العتاصی اللسفبة الاغر يقية 
فى نظامها الفلسفی LS ٠‏ كان له آثره على السيحية من قبل 
فى ابتداع الرهبنة ٠‏ 


ولكن الفارابی لكى یو کد للمسلم أن هذا الطريق يلاثم 
الاسلام 2 فاته يضيف الى ما نقله عن الافلاطونية الحديثة : 
حد‌یثا پروی عن الرسول محمد عليه السلام فى وصف الحنة 
فى قوله : «فيها ما لا عبان رآت « ولا أذن سمعت e‏ ولا خطر 
على قاب بشر » )7( ۰ * وبذلك des‏ عالم الأمى وهو عالم 





)\( کتاب فصو ص NEY JE : SA‏ 
(۲) کتاب الترغيب : ج ٤‏ ص ۵۵۸ ٠‏ 
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الملائكة كما يرى . وفوق عالم اخلق آو عالم الانسان : العالم 
الذى تسكنه النفوس المطمئنة فى جنة الله فيه ٠‏ 

و هکذ | ۳ ال هد الى در جه احساس الانسان ؛ بتحرده عن 
اليدن وعدم سبط 5 ii‏ غريزة AS‏ على ذاته è‏ مع ممار سة 
ذلك ممارسة مستمرة تنفیذا لعهد مع الله : هو فى نظر 
الفارابى الطريق الموصل الى الحنة ۰ وهی ai‏ فى عالم 
الامر الذی ينتهى مع عالم الخلق بسدرة المنتهى * ويروى فى 
lis‏ الشان حديث فى الممراج : «لا بلغ رسول الله john‏ 5 
المنتهى . قال : انتهى اليها مايعرح من الأرض e‏ وما ينزل 
من فوق » (۱) ١‏ 


® شوح الفارابى ۰ 

والغارابى الموفق بين عناصر الافلاطونية الحديثة من 
جهة » والاسلام من جهة آشری ياضافة بعض النصوص 
القرآنية آو بعض الحادیث النبوية الى مایقدم به من الفکرة 
الفلسفية : يقوم كذلك یماد sg‏ أخرى چل رة با الفلسفة 
الاغريقية ككل و بان الاسلام > Tri Luce‏ بعس العقائد 
الاسلامية Les‏ يميل بها نحو بعض الفکر الفلسفية ٠‏ 
١‏ ففى النبوة يتحدث الفارابى : 

آولا عن النفس الانسانية ۰ فيضعها موضع الصلة بين 
عالمين : عالم الأمر ۰۰ وعالم الخلق ٠‏ فهى بالروح تنتمى الى 
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ينتمى الانسان الى عالم اخلق ۰ فيفول للانسان : 

» آنت مركب من جوهرين : آحدهما شکل » مصور > 
البدن ) > 

« والثانى La‏ كن لول فى فان الصفات ء jé‏ مشارك 
له فى حقيقة الذات : يناله العقل 2» ويعرض عنه الوهم ۰ 

« فقد جمعت ( آیها الانسان ) من عالم الخلق » ومن عالم 
P‏ ۹ لآن روحك من آسر ربك . وبدنكت من خلق 
)١( «cb‏ - 


ويتحدث ثانيا بعد ذلك : عن تفس النبى ۰ فیذکی أنها 
مزودة بخاصة تتمين بها عن النفس العادية ۰ اذ هی مو هو بة 
بالتآثير على عالم الخلق الآكبر » وهو عالم الانسان كله ۰ بینما 
نفس الانسان المادية یقتصی تآثر‌ها عق ما لها من دن 
فقيل ٠‏ 


وبا خاصة التی تتميز بها نفس النبی يمكن لها كذلك آن 
تتلقی عن اللائکه فى عالم الامس ما تبلغه الى عامة الناس فى 
عالم اخلق ۰ فنفس التبی LS‏ لها القدرة على HU‏ فى عالم 
الخلق . لها القدرة آیضا على استطلاع ما فى اللوح الحفوظ 
فى عالم الامر عن طریق تبلیغ الملائكة ٠‏ وهو فى ذلك یقول 
فى عقب النص السابق : 

« النبوة مختصة فى روحها بقوة قدسية « تذعن لها 
غريزة عالم الق الاکبی . LS‏ تذعن لروحات غريزة le‏ 
الق الأصغر . فتآتى بمعجزات خارجة عن اببلة والعادات 


(۱) الجموع ص : ۱2۵ ۰ 


الفارابى — 25 


ولا تصدآ مرآتها é‏ ولا يمنعها ثىء عن انتقاش ما فى اللوح 
الحفوظ من الكتاب الذى لایبطل ٠‏ 

« وذوات اللائکه التى هی الرسل ء فتبلغ مما عند الله 
الى عامة الخلق» )۱( E‏ 


T‏ ویضع Lis‏ نقس النبى وضع لنفس الكلية فى 
نظام أفلوطين المصرى المكون من : 


(1) العلة الأولى . أو الخير المطلق ٠‏ 
(ب) العقل ٠‏ 


(ج) النصس الكلية + وهی الواسطه بان Gil‏ : عالم 
ار والعصل 8 9 pile‏ الانسان آو pile‏ اخس والشاهد s‏ 


ووضع النفس الكلية عنده اذن حلقة الاتصال ۰ ولذا 
فهی تتجه الى ما فوقها , كما تتجه الى ما تحتها ۰ وهی بذلك 
تتلقی من فوق « SE LS‏ فى تحت ۰ 

و کن للی نمس التبى تتلقى عن طر يق الملائكة فى عالم 
مافوقها »> و هو عالم الأمي » ماینطبع فیها کعقول من عالم 
الربوبية » وتلقى به وتبلغه الى الناس فى عالم الخلق ٠‏ 
فتتاش 2 وتوش ۰ 

وتأثيرها فى عالم اخلق بجانب التبليغ » قد یکون غير 
عادی : «فتاتی بمعجزات خارجة عن الجيلة والعادات» ٠‏ 


۰ ۱ ۶ ۵ الصدر السایق : ص‎ )١( 


© الوحى : 
Y‏ وعن » الوحى » وكيف يتم : يتحدث الفارابی بقوله : 
ASS) «‏ صو لے علمية 5 چو اهر ها علوم ابداعية قائمة 
بذاتها ٠‏ 
فى هوياتها ماتلحفل ٠‏ وه مطلقة > 
د لكن الروح القدسية (وهی روح النبى) تخاطبها فى 
اليقظة (آی تخاطب الملائكة) ٠‏ 
« والروح البشرية (و هی الروح العادية للانسان) 
تعاشر‌ها فى النوم» )١(‏ : 


۰ فالوحى تقل ما فى عالم الى بوبية الى Heu‏ بين 
الناس « عن طريق ٠ AU‏ واللائكة عقول ينتقش فيها 
ما فى اللوح المحفوظ - وما لدى الملائكة من علم ينطبع فى 
نفس النبى - ونفس النيى بالنسبة با لدى اللائکة من ele‏ 
أشبه بمرآة تحكى هذا الذى نقل الیها وانطبع فيها - و 
مجلوة دائما e‏ لاتصداً ٠ dbe‏ ولكن مع هذا الانطباع فيها 
فهى يقغلة ٠‏ 

وهكذا الوحى يتكون من عدة مراحل : 
de {|‏ الأولى : 


أن علم الله ثابت في اللوح المحفوظ فى عالم الى بوبية ٠‏ 
)١(‏ المصدر السایق : ٠ ١855‏ 


۱ 


: الثانية‎ de 


أن ينتقل علم الله فى اللوح المحفوظ الى الملائكة » OL‏ 
تلحظه الملائكة فينطيع فى هوياتها ماتلحظ ٠‏ فهى عقول آو 
صور علمية » وجواهرها علوم ابداعية ۰ والعلوم الابداعية 
هی ما فى اللوح المحفوظ لصاحب الابداع ۰ وهو الله ٠‏ 


المرحلة  : OU)‏ 
آن ينتقل علم الملائكة الى الرسول فى حال يقظته » 


فينتقش فى نفسه + ونفسه عندئذ آشبه بمرآة لاتصداآ : 
التى تلتقى فى حال اليقظة باللائكة ٠‏ آما النفس العادية 
فتعاشرها فى النوم ٠‏ 


المرحلة الرايعة : 


أن يبلغ الرسول علم الله الذى وصله الى «عامة الخلق» ٠‏ 
فقد استعار الفارابى فى هذا الشرح : «ثالوث الافلاطو نية 
الحديثة وهو : العلة الأولى ٠٠‏ والعقل ۰ والنفس الكلية * 
وجعلها ثلاثة عوالم : عالم الربوبية ۰۰ وعالم الملائكة ٠٠‏ 
وعالم الخلق تترأسه نفس الرسول ٠٠‏ 

۰ كما استعار من آرسطو : العقول ٠‏ واستعار وضعها 
فى ترتيب الوجود * وهو الوضع الثانى بعد « الأول » آو 
واجب الوجود بذاته * وجعل اللائکة فى الاسلام هی هذه 
العقول » تكون Ule‏ خاصا بها » وهو عالم اللائكة ٠‏ 

وبجانب ما آخذه من الافلاطو نية الحديثة » وهو النفقس 
الكلية , جمل نفس الرسول والنبى مساوقة لها ٠‏ بينما 


- 


النفوس الجزئية عداها تساوق النفوس البشرية » فى عالم 
بما يقر به من الوارد فى بعض الأحاديث الشريفة فى الاسلام, 
فیقول : 

للملائكة ذوات حقيقة ٠‏ 2 

ولها ذوات بحسب القياس الى الناس ٠‏ 

LG‏ ذواتها الحقيقية فأمريه ( أى تنتسب الى عالم 
الأمر ) ٠‏ 

وانما يلاقيها من القوى البشرية : الروح الانسانية 
القدسية (وهى روح النبى) ٠‏ 

فاذا تخاطبنا : انجذب الحس الباطن والظاهی (فى الروح 
القدسية) الى «فوق» (و هو عالم الامر) ۰ فیتمتل لها سن 
املك صورة بحسب ما تحتملها . فترى ملكا على غير صور ته. 
وتسمع كلامه بعد مأ هو وحى ٠‏ 

» والوحى لوح من مراد الملك للروح الانسانية 
يلا واسطة ٠‏ وذلك هو الكلام الحقيقى ٠‏ 

« فاذا عجن المخاطب عن مس المخاطب بباطنه مس 
اخاتم الشمع فتجعله مثل نفسه . اتخذ فيما بين الباطنين 
سفيرا من الظاهرين فتكلم پالصوت » آو كتب . أو آشار 8 


» واذا گان ball‏ روحا لا جاب بینه وين الروم : 
اطلع عليه اطلا ع الشمس على الاء الصافی فانتقش منه ۰ 
لکن التنقش فى الروح من شانه أن يسبح الى الحس الباطن 


oy 


اذا كان قويا » فينطبع فى القوة المذكورة فيشاهد « فيكون 
الموحى اليه يتصل بالملك يباطنه » ويتلقى وحيه الكلى 
بباطنه ٠‏ ثم يتمثل للملك صورة محسوسة . ولكلامه أصوات 
مسموعة فيكون الملك والوحى يتأدى كل منهما الى قواه 
المدركة من وجهين * ويعرض للقوى الحسية شبه الدهش e‏ 
وللموحى اليه شبه الغشى » ثم يرى الوحی اليه ویشاهده(۰)۱ 

۰ ويعتقد الفارابی آنه بذلك يشرح وحى الملك الى 
الرسول بعلم الله » شرحا فلسفيا أو منطقيا ٠‏ ولكنه شرح 
قائم على افتراض : أن الملائكة عقول ۰۰ es‏ آنها مع ذلك 
تستطيع التشكل فى صور عديدة ٠ ٠‏ وأن اللقاء بينها وبين 
الر‌سول لقاء روحى أو باطنى ٠‏ 

بينما أن الدخول فى الملائكة عقول يحد من تشکلها . 
آو يحول دونه ۰ فالعقل ليست له وظيفة فى الفلسفة سوی 
الادراك ٠اللهم‏ الا قصد الفارابى بالعقل : الموجود اللامادی۰ 
ولكن عندئذد لايتشكل فى صور مادية يراها الموحى اليه ٠‏ 

وبعض ماورد فى كتب السيرة من آن رسول الله سمع 
وهو خارج من غار حراء # صوتا من السماء يقول : 
يامحمد ! آنت رسول الله وآنا جبريل + قال فرفعت ر آسی الى 
السماء آنظر » فاذا جبريل فى صورة رجل صاف قدميه فى 
آفق السماء يقول : يامحمد ! آنت رسول الله وآنا جبريل ٠‏ 
قال : فوقفت آنظر اليه فما أتقدم وما أتأخن » وجعلت 
أصرف وجهى عنه فى آفاق السماء ۰ قال : فلا آنظ فى ناحية 
الا رآيته كذلك ۰ الخ ۰» (۲) ۰۰ مثل هذا الذی يوجد فى 





)9( السيرة التبوية لابن هشام ٠‏ اخراج الأستاذ مصطفی السقا ٠‏ 
ی ١‏ ۰ الطعة الثانية ص ۲۳۲۷ ٠‏ 


£ 


كتب السير هو الذى يحمل الفارابی على أن يأخذ فى جائب 
الملائكة : القدرة على التشكل فی صور مأدية عديدة * Hi‏ 
التزم كذلك أن يأخذ مما ورد فى الأرسطية من فكرة العقول 
بعد و اجب الوجود بذاته . مساوقة لها : فائه لاشك سيواجه 
على الاقل لبسا ء ان لم يكن تناقضا فيما يوفق بين أطرافه ٠‏ 
© الفضاء و القدر : 

F‏ وعن القضاء والقدر : پذکر الفارابی الفرق 
بينهما آولا ۰ فری أن القضاء هو مضمون آمر الله كله ٠٠‏ 
و آن القدر هو تتزیله فى تدرج » وحصوله فى الوجود LUS‏ 
ثم یوضم LES‏ كلك » دیضطر ال قبول اسان سسمیات 
ماورد فى الدین من آسماء مثل : القلم ۰۰ واللوح ۰-۰ 
والكتابة : عقولا ٠‏ لانها تتبع عالم Egay‏ 


الذی هو قوق pile‏ الخلق ۰ ویعول : 

واللوح پسط مسطح e‏ 

والكتابة نقش مرقوم ۰ 

بل القلم ملك روحانى ۰۰ واللوح ملك روحانى ٠٠‏ 

فالقلم يتلقى مافی الأمر من الممانى ۰۰ ویستودعه 
A)‏ ح بالكتاية الروحانية » فینبعث القضاء من القلم "x‏ 
و التقدیر من اللوح ٠‏ 

Le‏ القضاء فیشتمل على آمره الواحد ve‏ والتقدیر 
يشتمل على مضمون التنزيل بقدر معلوم ٠‏ ومنها يسيم الى 


00 


الملائكة التى فى السموات ۰۰ ثم يفيض الى الملائكة التی فى 
الأرضين » ثم يحصل المقدر فى الوجود )١(‏ ۰۰ 

۰ ولاشك أن شرح الفارابى هنا للقضاء والقدر على 
النحو الذى يذكره لا يساعد اطلاقا على فهم الدين . فالدين 
للعامة والخاصة على السواء ٠‏ ولكن الدين هنا بشرح الفارابى 
يكاد يكون وقفا على فهم بعض الخاصة الذين يستعيتون فى 
فهم مایذکره هنا بدراسة دقيقة للعناصر الفلسفية التى 
تجمعت فى اطار واحد واقیل عليها الفارابى يختار منها 
مايريد ٠‏ كمأ يستعينون بموقف سليم ممأ ورد فى الدين من 
أسماء ومسميات لموجودات Le‏ » وهو موقف التوقف عن 
تفصيل ما لا يستطيع الانسان تفصيله بحکم محدوديته 
بالمحسوس الذی يدركه پحواسه ۰ 

۴ 2۴ 2 
© الر آی : 

والفارابی فى شرحه با يشرحه من LLA‏ دينية هنا : 
کالوحی ۰ والنيوة ۰۰ والقضاء والقدر : لاپیغی الاساءة 
ای الدین + وانما یحاول أن يؤيدها پالفلسفة « كما یدعی 
داثما من الوفقین بين الفلسفة والدين : فى اليهودية 
والمسيحية , والاسلام ۰ ولكن الايمان وحده هو السبيل الى 
الدعوة والى des‏ مثل هذه القضایا ۰ وهو الطريق الاسلم 
فى تجنب الحيرة والتاهات التی یقع فیها تصور الانسان 
و تخیلاته اذا ما تناولها بالعمل العقلى ٠‏ 

ان اقبال الفاراپی على الفلسفة التی وجدت فى بغداد ء 
بعد أنطاكية » كان اقبالا مندفعا فيه بحسن الظن «بالحكمة», 


وز قطنت ا ا ا ی حرا 


1 


جعله يتصور : أن من ابر والبركة للاسلام » أن يلائم بينه 
وبين مبادئها أو أفكارها الرئيسية ٠‏ ولكن فى الوقت ذاته 
لم يستطع أن يقيم هذه الفلسفة تقييما موضوعيا قبل أن 
يحاول الملاءمة والتوفيق بينها وبين الاسلام , أو قبل أن 
يحاول شرح بعض قضايا الاسلام الغيبية شرحا فلسفیا ٠‏ 
اذ لو قيم هذه الفلسفة من الوجهة الموضوعية لانکشف له : 
lel‏ «وثنية» فى صورة عقلية غلفت بها ۰ وكتاينا SUI‏ 
الالهی من التفكر الاسلامى (V)‏ يوضح القيمة الموضصوعية 
للمدارس الفلسفية التى نشأت فى أثينا » ومرت يروما 
واستقرت فى الاسكندرية بعض قرون e‏ ثم‌انتقلت الى سورياء 
فيغداد ۰ كما يوضح SÍ‏ العمل الفلسفى لفلاسفة المسلمين 
على الاسلام فى تعقيد عقيدته واحاطتها يمناقشات تبعد عن 
روح التدين والعمل بالاسلام كمنهج لحياة الانسان ٠‏ 


ولکی دقف القارىء على صورة من مناقشات الفارابى 
الغيبية انعو ض paeit‏ ورد فى هیام و به عدة 
الخراقة ۰ نر نكوي اداج + نو ا اماي 
سز يلاه غموضا 5 


فمد جاء فى کتابه : 


« السائل الفلسفية والاجوبهة عنها » (۲) + * A‏ 
سكل فيما رآه پوس الصوام فى معنی ۰ « ان » وسأله عن 
ماهيته 2 فقال : 





۰ الخامسة * بيروت ۱۲۹۱ ها ۱۹۷۲ :م داز الفكر‎ deall )١( 
۰ 5١ ص‎ O) 


« امن » : ۲ 

حى * * شير ناطق ۰ ۰ غير مائت ۰ وذلك على ماتوجيه 
القسمة (العقلية) التى يتبين منها حد الانسان › آلعروف 
عند الئاس ٠‏ أعنى : الحى ۰۰ الناصطق الائت ۰ وذلك أن 
الحى : 

+ وهو اللك‎ ٠٠ منه ناطق ۰ غير مائت‎ ١ 

۲ ومته x‏ ناطق ۰۰ ماكت ۰۰ وهو البهائم ۰ 

۳ ومته غ ناطق ٠٠‏ غير مائت ۰ وهو ان * 

فقال السائل : الذدی هو فى القرآن متاقض لهذا ٠‏ و هو 
قوله : « قل آوحی الى : آنه استمع نش من الجن فقالوا : انا 
سمعنا قرآنا عجبا» (۱) ۰ 

۰ والذی هو فير ناطق : كيف يسمع ؟ ۰۰ وکیف 
یقول ؟ ۰ 
فمال ( الفارایی ) : 

ليس ذلك بمناقض ٠!‏ وذلك آن السمع » والقول » یمکن 
التمیین الذى هو التطق ٠‏ 

وتری کثرا من البهائم لا قول لها وهی حية ۰ وصوت 
الانسان مع هذه القاطع هو له طبیمی من حيث هو حى بهذا 
النوع - LS‏ آن صوت کل نوع من آنواع الحى لا يشبه صوت 
غيره من الآنواع ۰ كذلك هذا الصوت بهنه القاطع الذی 
للانسان مخالف لاصوات غره من أنواع الیوانات ٠‏ 


۰ ١ , الجن : ص‎ )١( 


SA 


Lis‏ قولنا : غير مائت (آی لايجوز عليه الموت) فالقرآن 
يدل بذلك قوله تعالى : « قال رب فأنظر نی الى يوم يبعثون !۰ 
قال : فانك من المنظرين » Co )١(‏ 

: فالفارابى يشرح «امن» بناء عن مقايلة الجن‎ ٠٠ 
وطالما الانسان : ناطق,‎ ٠ والحيوان‎ ٠٠ والملك‎ * ٠ للانسان‎ 
> مائت (أى يجوز عليه الموت) ۰۰ والحيوان : غير ناطق‎ 
SES > ناطق‎ JE : مائت : «فالحن» القایل لهذه الثلاثة طعا‎ 
٠ مائت (آی لایجوز عليه الوت)‎ 

«bb»‏ بخالف الملك بآنه غير ناطق . ويشترك معه فى 
أنه لایجوز عليه الموت ٠‏ فهل هذا هو واقع آمره » آم هو فقط 
منطوق القسمة العقلية بين الأنواع الار بعة من الموجودات 
التى جعلها متقابلة ؟ ٠‏ 

ثم فى نهاية النص المنقول عنه هنا : يستدل على أن الجن 
غير مائت بقول الله تعالى : «قال : رب فأنظرنى الى يوم 
يبعثون ؟۰ قال : فانك من المنظرين» ۰۰ فهل هذا النص 
القرآنی شی الشيطان ,2 el‏ فى «الحن» :۰ وهل الفارابى 
يرى : «الحن» ۰۰ و «الشیطان» : موجودا واحد| ۰4 

ان الفارابی غلب عليه «تغلیب» القسمة المقلية المجردة, 
على الواقع , أو على اتجاه القرآن فى تحدید المفأهيم الار Las‏ 
التى جاءت فيه ٠‏ وهی : الانس ۰۰ والملك ۰۰ والجن ۰۰ 
والشيطان ٠‏ ولم تكن البهائم من بين هذه المفاهيم | 


واذا آطلق الانس على المعهود + فالجن یطلق على المستخفى 
أو غير المعهود ۰ وما ورد فى قول الله تعالى : «قل أوحى الى 


a ۳۷ (۳۹ : الححر‎ (\) 


قم 


آنه استمع نفي من الجن فقالوا : انا سمعنا قرآنا عجبا يهدى 
الى الرشد فامنا به ولن نشرك بر بنا آحدا» ۰۰ يشير الى ماجاء 
فى سورة الأحقاف فى قول الله تعالى : 


« واذ صرفنا اليك نفرا من الحمن يستمعون القرآن › 
فلما حضروه قالوا : أنصتوا , فلما قضى ولوا الى قومهم 
مندرين ۰ 

« قالوا : ياقومنا انا سمعنا LES‏ آنزل من يعد موسى 
مصدقا لما بين يديه › يهدى الى الحق » والى طریق مستقيم ۰ 
یاقومنا : أجيبوا داعى الله وآمنوا e (1) «ds‏ 

وما جاء فى هذه الآيات الثلاث يتعلق ببعض EU‏ كين 
الذين قدموا من يثرب الى مكة فى موسم الحج » ويجاورون 
اليهود هناك . وسمعوا عن دعوة الرسول بمكة fonds‏ اليه 
واسعمموا الى القرآن وآمنوا به + ثم عادوا الى يقرب مژّمنین 
غير مشر كين يدعون الى الاسلام ۰ وهؤلاء كانوا نواة 
«الانصار» فى يثرب ۰ وعندما هاجر الرسول الى يثرب هاجر 
اليهم مناصرين لدينه ومبايعين له على المحافظة على حياته 
بينهم ۰ وسماهم القرآن فى قوله : «نفرا من الجن» ۰۰ 
يقصد أنهم غير معهودين اليه عليه السلام ٠‏ اذ لم يكونوا 
مقيمين فى مكة ومترددين عليه » كما كان يفعل المكيون ٠‏ 
0 قمفهوم «الجن» ‏ وهو غين المعمهود ‏ يطلق على الانس, 
وعلى اللت » على السواء * وليست له حقيقة مسستقلة 
غنهما ۰ 

والشيطان . وهو ابلیس ملك » من الملائكة كما جاء فى 
قوله تعالى : 1 


۰ ۲۰ — ۲٩ : الأحقاف‎ )( 


« ولقد خلقناكم (أى خلقنا الناس) ثم صور ناكم » ثم قلنا 
للملا A5‏ اس جدو | لادم » فقس دوا الا ابليس لم يكن من 
السأاجدين ٠‏ 


قال (آی الله) : مامنعك : آلا تسجد اذ أمرتك ؟ (وقد 
آمره ضمن AG‏ ۳ اسحدو | لآدم ) c‏ 


قال (آی اپلیس) : آنا خر منه خلقعتی من نار » وخلقته 
من طين » (۱) ۳ 

۰ فابلیس ملك ٠‏ ولا تتغخر طبیعته بسبب العصیان - 
كما لايتغير الانسان فى طبیعته بسبپ الکفر وعدم الایمان 
ail‏ ۰ 


والشیاطین - بالجمع ‏ هم الاشرار من النأس ۰ وهم 
آولاد ابلیس بالولاء ء ولیس بالنسب e‏ فابلیس LS‏ 
لا ينسل » ولا يموت ۰ وتکش الشیاطین بالفواية والخضوع 
للشهوة والهوی . ولیس بالولادة والنسل - 


فلم یکن شرح الفارابى «للجن» : متلائما مع القرآن > 
ولا موضحا لحقيقة غيبية توضيحا مقنعا ٠‏ بل كان اضافة الى 
تعقيد وتلبيس سبقته به الخرافة والكهانة قبل الاسلام : من 
أن «الجن» عفريت يأتى بخارق الأعمال » ويزود الكهان بعلم 
القيب بصعوده الى سماء الدنيا » وتصنته لحديث اللائکه : 
دوانا كنا تقعد منها مقاعد للسمع» : 


آن الدراسة الموضوعية هى دائما الأسلوب الذی يكشف 


Sp. 


۰ ١؟/١١‎ : الأعراف‎ )١( 


LA 


عن الحق والباطل فى ذاته * والامالة Gb‏ موضوع الى موضو E‏ 
آخر فى البحث ان لم يوقع الباحث فى أخطاء . فيتركه على 
الأقل فى لبس وابهام ۰ والتوفيق بين الفلسفة والدين 
صورة من هذه الامالة التى توصل الى اللبس والاپهام » de‏ 
الأقل ٠‏ 


LA 


الفصل الثالث 
الفارابى شارحا أرسطو 


ai + "à 


العارابى شارحا آر سطو 


) آو لا : ( 
مص‌دمه : 


يظن الباحثون المستشرقون منهم والمسلمون » أن 
الفلاسفة المسلمين كانوا شراحا OÙ AN‏ » يمعنى أنهم قرآوا 
مؤلفاتهم وعرضوها وشرحوها ولخصوها فى آحسن الأحوال 
وخلطوا بينها o‏ و آساءوا فهمها فى آس و[ الأحوال ۰ واذا 
كانت عيقرية المسلمين قد ظهرت فى الشرح والنقل فانها 
قد اختفت فى الخلق والابداع ۰ فالشرح تكرار وليس 
ابداعا » وتقليد وليس خلقا , ومحو الذات فى شخص الآخر 
وليس تبخر الآخر فى شخص الذات ۰ صدرت مثل هذه 
الأحكام القاسية على تراثنا القديم . خاصة على الجانب 
الفلسفى منه . وجعلت منه تابعا ومقلدا ومجدبا وآنه لولا 
اليونان لما كان المسلمون ولولا آفلاطون وآرسطو لا كان 
القارابى وابن سينا وابن رشد . ولولا المعلم الاول لما كان 
العلم الثانى ۰ وظللنا على هذا الفهم الخاطىء منذ وعينا 
المضارى الحديث لا نستطيع منه فكاكا ۰ والغريب أن ذلك 
يحدث حتى الآن بالرغم من تقدم مناهج البحث العلمى e‏ 
وظهور علوم جديدة مكل « الاتثرو بولوجیا امضارية» ودخول 
موضوع «التقاء الضارات» تحت علوم الحضارة mobs‏ 


LL 


الحضارات « ولم تعد أحكامه تعبرا عن هوی أو غرض أو 
عداء حضارى أو نعرة عنصرية ٠‏ والأغرب أن كثيرا من 
المستشرقين على وعى بهذه العلوم الحديدة » وبهذه الناهج 
الحديثة فى العلوم الاجتماعية والتاريخية يطبقونها على 
حضارات آخری ولکتهم مازالوا بصدد آحكامهم القديمة على 
تر Eee‏ الاسلامی > ومازالوا یط قون «منهح الاثر والتآئر» 
وهو النهج الموروث من القرن الاضی والذی لم يعد آحد من 
علماء الحضارة gi‏ فيه نظرا لار تباطه بالنزعة التاريخية 
Historicisme‏ و هی احدی جو انب الذ هب الو ضعى positivisme‏ 
الذى كان سائدا فى القرن الماضى ۰ ان ظهور عديد من الناهج 
الجديدة فى العلوم الانسانية مشل المنهج البنائی والنهج 
الفیتومیتولوجی » والمنهج النفسى » والمنهج التحليلى اللغوىء 
ومنهج تحليل المضمون » ومعرفة المستشرقين بها ومعرفة 
الباحثين المسلمين بها أيضا كان أولى أن یظهر أثره فى 
الدراسات الاسلامية خاصة فى تحديد call‏ الالتقاء 
الحضارى بين الحضارة الاسلامية الناشئة . والحضارة اليو DSU‏ 
المكتملة ووصف العمليات الحضارية وصفا خالصا دون أحكام 
مسيقة من هوى الباحثين طعنا آو دفاعا ء مدحا أو ذما - ولماذا 
يتخلف الاستشراق خاصة والدراسات الاسلامية بوچه عام c‏ 
والحضارة الاسلامية آصبحت مادة لعلم تأر يخ الأديان »ء ولعلم 
احضارة ‏ و لعلم الانترو بولوچیا و لعام التاریخ » ولعلم اللغة 
العام » ولعلم اجتماع المعرفة » ولعلم الاجتماع السياسى ؟ 
الغاية من هذا البحث اذن » اثبات Ds‏ التصور التقليدى 
عن صلة الشراح السلمین بالفلاسفة الیو نان ء و تعسف هذا 
النوع من الاحکام , وعدم توافر حسن النية فیها وفی آحسن 
الأحوال عدم درايتها بالعلوم امضارية ومناهجها الحديثة › 


qo — الفارابى‎ 


وهی الملوم التى نجدها آیضا عند الفارابى فى حديثه عن 
نشأة العلوم الفلسفية بنشأة HAL il!‏ الآمم فى وكتاب 
الحروف» (۱) فقد عاصر القارابیى هذاه الفترة الت التقت فيها 
الحضارة الاسلامية الناشئة بالحضارة اليونانية المكتملة ء وقام 
هو نفسه بالحديشثعن نشأة العلوم منخلال الألفاظ محللا ذاته, 
وواصفا تجار به » فالحضارة لاتكشف عن نفسها الا من خلال 
الوعى الفردى > فالحضارة وعى جماعی e‏ والوعى الفردی 
وعى حضارى * فلم يكن مصادفة أن Let‏ القفارابى لقب 
» المعلم الثانى » لأنه هو الذی قام بعمليات الفهم والتمثل 
والاحتواء والعرض ثم التقييم والنقد والاعادة ثم الدراسة 
والتحليل والوصف للحقاثئق ذاتها بصرف adl‏ عن قائلها 
ومكتشفها ۰ كان الكتدى مشغولا بالعلم خاصة علوم الطبيعة 
وعلى رآسها علم الكيمياء » لان الحضارات تنقل ماتحتاج اليه 
أولا فى حياتها العملية قبل آن‌تحدد نظرتها للعالم على مستوى 
النظر الخالص ثم فتح المجال لعرفة القدماء والأخذ عنهم 
الحضارة من خلاله ومستشهدا يأرسطو الذى احترم ماقاله 
السابقون عليه ولكن احترامه للحق كان أعظم (۲) ٠‏ 

)١(‏ » كتاب الحروف » حققه وقدم له وعلق عليه محسن مهدى 
أستاذ الدراسات الاسلامية بجامعة هارفارد » دار الشرق بروت ۱۹۷۰ ٠‏ 
لنا أن نشعر LT‏ الذين آتوا بشىء من الحق اذا كانوا سبب کونهم » فضلا 
فى ذلك ۰ is‏ لنا آلا : نستحى من استحسان الحق واقتفاء الحق من 
Ci‏ أتى و ان أتى من الأجئاس القاصية Le‏ والامم ds LLI‏ فانه لا شىء أولى 
بطالب الحق من الحق ء وليس يبخس الحق ولا يصغر بقائله ولا بالآتى 
به » ولا أحد بخس الحق » بل کل بشرنه الحق « كتاب الکندی ال 
العتصم بالله فى الفلسفه الأولى » 2 حققه وقدم له وعلق عليه الدکتور آحمد 
5153 الأهوانى , الطبعة الأولى ۱۹2۸ القاهرة ۰ دار احیاء الکتب العربية 
ص ۸۰ د ٠ A۱‏ 


1١ 


ولا كانت حضارتنا الان تمر بمرحلة تاريخية مشابهة 
للمرحلة الأول , اذ أننا الان فى التقاء معالحضارة الغ بيةمنذث 
قرنين من الزمان .كما كنا آولا فىلقاء مع الحضارة اليونانية, 
وكنأ نقوم آیضا بالشرح والتلخيص »› GU‏ من de deuil‏ 
الباحث الآن أن يحلل ذاته » كما فعل الفارابى من قبل e‏ وآن 
يكشف عن طبيعة العمليات الحضارية التى تحدث فى وعيه 
حتى يسهل عليه فهم العملياتالحضارية القديمة وهو مايسميه 
علماء التفسر امدیث «باعادة ينام الوقف» OU‏ یکشف 
عن الماضى » والاضی یمود Le‏ فى الحاضر »› بالتالى يتحد 
الباحث فى موضوعه فى وحدة الذات والموضوع ۰ الهدف 
من هذا البحث اذن هو ارجاع الفارابى الى حضارته الاسلامية 
بعد أن أخرجه الباحئون منها des‏ رأسهم المستشرقون e‏ 
وجعلوه شارحا لأرسطو وهو فى حقيقة الاس حكم بين الشراح 
وبين أرسطوء و هوآیضا حكيم مثل آرسطو يعيد النظ ويكشف 
عن الحقائق سواء اتفق مع أرسطو أم اختلف » مكملا ما نقص, 
ومستبعد! مازاد ومحولا آقواله الى نظرية خالصة فى العقل , 
وهو بحث اجتهادى » قد يخطىء ويصيب . ولكنه فى كلتا 
الحالين يعطى نموذجا من الدراسات الفلسفية فى موضوع 
الحضارات المقارنة ٠‏ 


ناسا : شروح القارایی على أرسطو : 


والسوال الآن هو : لماذا شرح الفارابی آر سطو واختاره 
دون غيره من فلاسفة اليونان ؟ ولماذا أعتس المسلمون أرسطو 


هو المعلم الأول دون أفلاطون وهو معلم gla woi‏ ؟ والحقيقة 
أن هذا الاختيار لم يكن عشوائيا أو طبقا للمزاج الشخصى 
للفلاسفة المسلمين » بل كان نتيجة لاتفاق مذهب آرسطو العام 
مع تصور المسلمين للعالم الناشیء عن تمثلهم للوحى . بالرغم 
من بعض الاختلافات الز‌ئیه بين المذهب والتصور € والتى 
تركها المسلمون تسقط يطبيعتها أو أعادوا تأويلها ثم 
ادخالها فى التصور العام مثل قدم العالم » والعناية الالهية٠‏ 
فقد جمع أرسطو بين الواقع‌و الثال الواقع فى الطبيعة والمثال 
فى النطق ۰ كما per‏ بين الخاص والعام » بين المعرفة 
والسعادة + هذا الجمع هو الذى يمين التصور الاسلامى الذى 
جمع بين الدنيا والآخرة » بين النفس والبدن » بين الدين 
والدولة e‏ بين الفرد والمجتمع ٠‏ وقد حدث الجمع فى مذهب 
أرسطو بطريقة متزنة تجد فيه كل الأطراف ذواتها « وهو 
نفس الاتزان الذى يمثل التصور الاسلامى فى فضيلة 
التوسط دون افراط أو تفريط ٠‏ كما أن مذهب أرسطو 
كما هو معروف فى تاريخ الفكر » تسوده روح الواقعية e‏ 
ويعتمد على التجربة . وكان وراء كل تيار تجريبى واقعى 
علمى فى الفکر الانسانى » وهی تزعة اسلامية ظهرت خاصة 
فى اعتماد المسلمين على الاستقراء » وفی اکتشافهم مناهج 
العلة وفى قولهم بالمضالح المرسلة . فالواقع أساس الوحى 
كما هو معروف فى آسباب النزول «والناسخ والمنسوخ» ٠‏ 
فالتجريبية الاسلامية لم LAS‏ من التجريبية الأرسطية كما 
يدعى آصحاب منهج الاش والتاش » بل تنبع من مصدر أصيل 


AA 


Gas‏ مع ماذهب اليه آرسطو ۰ وأخيرا يقوم مذهب أرسطو 
على العقل » ويعتمد على تحليل العقل » ويرصد الحجج 
والأدلة » ويقارن بينها حتى ليبدو کل شىء فيه معقول ٠‏ 
وهذه آیضا نزعة اسلامية أصيلة ۰ فالعقل كما نعلم آساس 
النقل LS‏ يقول المتكلمون , والنقل الصحيح يوافق العقل 
الصريحكما يقول الفقهاء « والفلسفةو الدین متحابتان بالطبع 
متفقتان بالغريزة كما يقول الفلاسفة ٠‏ بل ان Lits‏ يمكن 
وضعه تحت نظرية فى تحليل العقل » ان الاتفاق الأسأسى 
بين مدهب آرسطو والتصور الاسلامی فى الروح جسل 
الفارابى يختار أرسطو à‏ كما يجعل معاصرينا يختاروا المثالية 
و الواقعیة آو الذهب E‏ * فسوام E des‏ 
الذ هب بالعقل أو وصل اليه الفارابی بالوحی فان الحق 
لا یضاد الق بل یوافقه و یشهد له ٠‏ 

واذا استقرینا مولفات الضارابی لوجدنا آن التألیف 
يعادل الشرح من حيث الکم » فاذا كان للفارابی حوالى مائة 
مؤلف أو آکش بقلیل فان التالیف يوازى نصفها تقريبا » و هذا 
يدل على أن الفارابی كان LS Li‏ كان شارحا ٠‏ وآن لقب 
«المعلم الثانى» لايعنى فقط شارح آرسطو » بل يعنى أيضا آنه 
مؤلف مثل آرسطو - واذا كان المنطق فى الشرح هو الغالب 
اذ يمثل حوالى نصف الشرح » فذلك oY‏ النطق يحتوى على 
النظرية الخالصة والعقل النظرى وهو مايمكن للفارابى 
تحويله بسهولة الى فكر نظرى عام ويطلقه حتى يتجاوز 
حدوده اليونانية الأولى ٠‏ واذا كان شرح آرسطو هو الغالب 


=a 


t و‎ 


على الشرح كله باستثناء شروح قليلة على جالینوس 
وفرفريوس والاسكندر » فذلك ON‏ آرسطو هو نهاية الل 
التاریشی الیونانی » وقمة ما وسل إل الیوتانیون من فکر 
وتراكم حضارى + بل أن الاسكتدر من شراح آر س طو 
وفورفوريوس من تلاميذه وجالينوس من مناطقته ٠‏ 


ظ وفى الشرح يأتى المنطق أولا من حيث الكم ثم تتلوه 
السياسة ثم الفلسفة ثم أعمال آرسطو الأخرى ثم الطبيعة ثم 
nf uns DE: aalt‏ + و كيل 0 ی Ju‏ 
بالوسیتی ثم پاک سا یدل Je‏ آن‌الفارابی قد بدا بالعلوم 
العمليةقبل بدايته بالعلوم‌النظرية »كما بدا الکندی بالكيمياء 
قبل اشتغاله بالفلسفة » بل لم يفضل الفارابی الطب مثل ابن 
سينأ واين رشد , ينابم بین آرسطو وجالينوس فى موضوع 
أعضاء الاثسان وما u‏ يتفقان فيه ( )١‏ ۰ 


و لا یو جد نات D sl es oi‏ و احد فی الشرح í‏ فهناكت 
الأسأوب الشائع و هو « کلام فى » الذی يعنى | sole‏ غر ص 
soU]‏ اليو ثانية عر ضا ذظ یا خالصا , من أجل اطلاق المعانى ٠‏ 
آما Ae‏ الأسأاليب فيتس او ح بان المقالة و الختصی والتعليق 
والی‌سالة والاحصاء والصدر والفصل - وهی كلها ous‏ تعامل 

)١(‏ م قصدنا أن نثبت فى هذا الكتاب ما اشترك فى الفحص عند 
حاليئنوس وأرسطوطاليس من آمور أعضاء الانسان مما قرآته من كتب 
أرسطوطا لبس امو حودة لد بنا والذى اشسستر aJ‏ فى الفجخص de‏ أمور 55 
« كناب ما اشترك فى الفحص عنه حالیتوس وأرسطوطاليس من آمور 
أعضاء الانسان » مو لفات الفارابى = ۲ ص ۹ : قصدنا أن نشت 
ما جر ue a la‏ آنه شاهدم من أعضاء الا نسان وما DE‏ أله شاهده فى 
عضو عضو منها باز اء ما آخسر آرسعلوطالیس 1 ره Le‏ دنه Aa‏ ذلك العشسو 


dis‏ ليبين لنأ الموضو وع Gén CAN‏ فيه ما بخبر أن الصدر السابق حتى 
NEN = ve‏ 9 


ثيه 


الفارابی مع الادة المعروضة أمامه واختلاف وسائله بين 
التعليق والاختصار الىالتأليف فى رسالةآو مقالة ۰ ولا سئل 
الفارابى مرة آآنت أعلم آم آرسطو ؟ قال لو أدركته لكنت 
آکیر تلاميذه ٠‏ وهذا يدل على تواضع الفارابى وقدرته على 
التعلم اكش مما يدل على التقليد والتيعية ۰ وأخيرا فان مؤلفات 
الفارابی تكشف عن أنه كان يتعامل مع أرسطو Yol‏ دم مم 
آر سعلو وآفلاماون حكيمى اليونان í‏ نم ممع آر سطو و آفلاطون 
داخل الحضارة اليونانية ككل » ثم مع الحضارة اليونانية 
کاحدی شظات التاریخ الانسانی وضمن الحضارات العامة e‏ 
ثم مع احضارات الانسانية » والاسلامية جزء منها e‏ و آخیا 
تأليف الفارابی داخل حضارته Gb‏ خالصا ٠‏ 


ويستعمل الفارابى طريقة الشرح الكبسر والتى يسميها 
« على جهة التعليق » آی ذكر نص ثم التعليق عليه € وهی 
الطريقة التى استعملها ابن رشد أيضا فى «تقسس مأيعد 
الطبيعة» أو مایسمی بالتفسير gs‏ < وتدل هذه الطريقة 
مل احترام نصوص القدماء لا على تبعيتها وتقليدها 
وتقديسها . وهی طريقة تعلمها المسلمون من شروحهم 
لنقرآن ۰ وفصلهم بین نصوص القرآن وشروحهم عليها ۰ كما 
dus‏ على التمايز امضاری بين الموقفين ۰ فالنص المشروح 
نص القدماء » والشرح هو نص جدید من حضارة آخری تفهم 
وتفسر وتؤول وتتمشل ثم تراجم وتعيد النظی وتکمل 
مانقص + وتدل هذه الطريقة ثالثا على امكانيات المقارنة 
والحكم بين النص الأصلى وشرحه » حتى يرى القراء كيفية 
الانتقال من نص قديم الى تفسير حديث وكيف يتم نقل الفكرة 
من ds‏ الى أخرى عن طريق اسقاط الالفاظ القديمة و احلال 
الفاظ جديدة آخری محلها à‏ وعن طريق مراجمة الفكرة 


۷۱ 


واكتمال القسمة العقلية e‏ وعن طريق مراجعة الآراء de‏ 
الوقائع لمعرفة صدقها أو كذبها ۰ لذلك كثيرا مايكون 
الشرح أكش فهما من النص » واکثر عقلانية » وأقرب الى 
الصدق منه + كما dus‏ هذه الطريقة على أن النرض من 
الشرح هو تحويل التص الى نظرية خالصة فى العقل » بصرف 
النظر عن بيئته الثقافية الأولى التى Les‏ فيها ء و بالتالى تقوى 
براهينه الداخلية وتكش حججه العقلية e‏ ويصبح واضحا 
بذاته » ويتحول الى حكمة بعد أن كان تاريخا « ويصبح حقيقة 
بعد آن كان رآیا ۰ فاذا كانت القسمة العقلية اقصة کملت, 
واذا كانت عامهة فصلت . واذا كانت مفصلة عمت ۰ و بالتالى 
ظهرت نوعية الحضارتين فى مادة البحث و آمئلته سواء اللغوية 
أو الأدبية أو الدينية » فظهرت اللغة العمربية فى مقايل 
اليونانية والادب العربى فى مقابل الآدب اليونانى » والعلوم 
الاسلامية فى مقابل العلوم اليونانية ۰ فاذا لم يكن هناك 
نص متصل «على جهة التعليق» » بل مجرد معنى فى النص » فان 
ذلك يدل على أن الفارابی يتعامل مع الممانى وليس مع 
النصوص . وأن الفارابى ليس شارح نص ء بل هو عاقل 
معان ۰ فاذا كأنت الألفاظ متباينة فان المعنى واحد ء واذا 
كانت العبارات مختلفه فان العنی متحد . ولا مشاحة فى 
الألفاظ » خاصة فى حضارة تعطی العنی استقلالا عن اللفظ 
وتجمل نسبة اللفظ الى العنی كنسبة النفس الى البدن ٠‏ 
فالفارایی لایسم وراء آرسطو امذو بامذو ء والقذة بالقذة, 
ولكنه يعرض لوضوعاته ومعانیه e‏ ویتعامل معها ککلیات 
وماهیات مستقلة عن عساراتها وألفاظها و مصطلحاتها 
و بیئاتها الخاصة التی منها صدرت » ومناسباتها وقائلیها , 


۷ 


معان خالصة بلا شوائب )١( Lol‏ ۰" 


وهذا هو ماسمی الجوامع الصغيرة «آو التلخيص» ۰ ولم 
يكن تقلیدا سبق الفارابى فى الادب اليونانى والسريانى » 
واستمی بعده فی | ل#دب‌العربی د یل کان ضرورة حضار وتيا 
خاصة فى التعبی عن المانی الكلية فيما وراء الالفاظ 
والعبارات ۰ ومادام العنی قد استقل عن اللفظ فانه 
بالامكان Le‏ تلخیص آصفر وأوسط و آکیر تیعا لمادة المرض 
وضرب الامشلة ٠‏ ليست طلريقة التلخیص هی البحث فى 
مواضيع النص بأسلوب جديد e‏ بل اعادة التعبير عن موضوع 
النص بعد أن يتحول الى معنى عقلى خالص بلفة من البينة 
الحضارية الجديدة ٠‏ 

والحقيقة أن الفارابى يتعامل مع أرسطو اما شارحا 
لكتاب كما هو الحال T‏ «المقو لات» وفى «العيارة», آو مبیتا 
قصب LUS‏ آخر كما هو الحال فى «الابانة» عن obot‏ 
أرسطوطاليس فى كتاب مايعد الطبيعة e‏ أو توضيح علم معين 
أو فرع من علم مثل كتاب القياس أو الجدل e‏ أو عارضا 
مذهب أرسطو ككل اما من داخله أو من خارجه بمقار ناته 
مع غيره داخل الفلسفة اليونانية ٠‏ 


لعأويلاتها المختلفة لدى الشراح سو }8 ا جمعو | عليه آم اختلفو | 
فيه £ سو ph‏ مأفهموه أو Le‏ أساءوا فهمه سو اع آنقاوه ام 
ما زعموه c‏ سواء کان يقينا آم مجرد ob‏ 5 
یقبل الفارابی آولا ما آجمع عليه الشراح أو معظمهم 
)١(‏ ومنال ذلك كتاب « الألفاظ الستعملة فى النطق » فهو لیس 
مؤلفا بل جزء من کتاب آکبر » تلخیص النطق ص ۱٩‏ - ۲۱ ۰ 


LAJ 


ويعتس هذا الاجماع Les‏ لصحة التفسير (۱) ۰ وقد يجتمع 
المفسرون على es‏ وتكون آقوالهم زعما ٠‏ 

والفهم الصحيح لأقوال أرسطو تذهب الشك الذی أورده 
الشراح أو الذی وقعوا فيه ۰ فآقوال الشراح لا تفسر أقوال 
أرسطو » بقدر ماتفسسرآقوال أرسطو أقوال الشراح » فكما كان 
أرسطو حكما بين الفلاسفة السابقين عليه فان الفارابى جعله 
آیضا حكما على الشراح التالين له يخطىء الشراح حتى فى 
معرفة قصد أرسطو ويزعمون مقاصد ليست لأرسطو ثم 
الفارابی یصحح مزاعم الشراح ٠‏ فقد اختلف الشراح فى 
بیان غرض کتاب القولات هل هو طبیعی میتافیزیقی ام 
نفس آم لغوى ٠ (Y)‏ كما أخطا يحيى النحوى فى شرح 
اقاويل أرسطو فى كتاب «السماء والعالم» وجعله يقول 


)١(‏ « وأما جل المفسرين فانهم مجمعون على أن هذا الكتاب يعد 
القولات وقبل القياس » العبارة ص ۲۰ والمفسرون متطابقرن جميعا فى 
تفسير هذا الموضع من الفصل الخامس ۰۰ العبارة ص 59 د فهذا d gä lo‏ 
الفسرون فى شرح هذا القول ۰۰ » وآخرون يظئون أن ۰۰ « المصدر 
lil‏ ص EN‏ » وقوم آخرون ME‏ في هدم الاقاو بل ٠٠‏ و الصلر 
السايق ص ۵۰ » y awug‏ دن pi‏ وضع مقدمات » ۰۰ ااصسدر 
السابق ص ۱۰ والمفسرون يزعمون أن المعقولات التى فى النفس دالة 
على الموجودات التى خارج النفس ثم يقولون ان الموجودات خارج النفس 
هی مدلول عليها بمزاولة « العبارة ص ۲۵ » وقوم من المفسرين بل كلهم 
يزعمون أن ٠٠‏ « العبارة ص ۲۱ » فلهذا زعم المفسرون أن آرسطوطالسس 
لم يضح هذه المتناقضات ولد لك لم يصح القضا با التی مو ضوعانها أث بخاص 
« العبارة ص ۱۱۷ » وليس الأمر فى ذلك على ما بقوله المفسرون نانهم 
يقولون « العبارة ص AY‏ » فعلى هذا ينبغى أن پجری أمر ما نقروه فى هذا 
الفصل لا على ما يقوله المفسرون» العبارة ص 85 «لا على ما قاله المفسرون» 
العبارة ص ٩۵۰‏ ۰ | 

۰ وهذا الذی ذکره آرسطوطالیس هو نافع جدا عند التحد ید‎ « (Y) 
۱۵۷ آطر نطیاس ۰ » الصارة ص‎ ds الشك القديم الذی حاء‎ Jess و بیدا‎ 
VOA قاله أرسطو طالیس فى أن لزوم ۰۰ » العبارة ص‎ Le د فانه بنحل‎ 
الا أن أرسطوطاليس وضعها وضعا وقيها س القدماء اختلاف شديد‎ « 
۰ ۱۹۰ متفاوت ۰۰ » العبارة ص‎ 


۷ 


يأزليته » وکسا a‏ اوسا الکیمیاء بين 
دافع ومزيف لها وبين مثبت لها ومجاوز لامكانياتها ۰ وكما 
أخطأ من قال ان الف کن فسن k eaii‏ ان 
المنطق ٠ )١(‏ 

ويأخنذ الفارابى آقوال الشراح ويبين ماصدقاتها أى 
مواضع صدقها فى أقوال أرسطو » فالفارابى هنا يستخرج 
الناط أو ینقحه ثم يمحن فی آقوال امسر RASE‏ 
الأصوليون فى تخریج LU‏ وتنقيح الناط و تحقیق LU‏ 
فى أبحاثهم عن العلة» (Y)‏ 5 





٠ لقد اختلف مفسرو کتب أرسطو فى غرض هذا الکتاب‎ » - )١( 
فقوم زعموا أن غرضه فى هذا الكتاب النظر فى الأمور الوحودة وأكدوا‎ 
الى ذلك من قسمته للامور ۰ ذاك انه قسم الأمور الى الجوهر الكلى والعرض‎ 
الجزثی والعرض الكلى والجوهر الجزثى ۰ قسم الجوهر الى الأول والى‎ 
الثانی والكم الى المتصل والمنفصل ۰ وقوم قالوا ان غرضه الكلام فى الصور‎ 
اليحاصلة فى النفس من آمور وأكدوا الى ذلك من ذكره آنسسماء تدل على‎ 
هرد د بمنز له قوله جوهران وعلى موض‌وع ما آشسبه ذلك * وقوم زعموا‎ 
كتاب قاطيغورياس‎ a فان يقسم الألفاظ الى ما يتألف وال ما لیس يتألف‎ 
۰ ۲۰۷ لأرسطوطاليس ۰ مؤلفات الفارابی ج ۲ ص‎ 

وآمثال هذه هی التى شول الفسرون فيها doll‏ ۰۰ العبارة 
ص ۱۷۰ ۰ 

(۲) « لیس شىء مسا قصد بحیی النحوى انطاله من Jui‏ 
آرسطوطالیس التي فى كتاب « السماء والعالم » قصد بها أرسطوطاليس 
آزلیه العالم وذلك أن الأقاويل التی رام بحبی مناقضتها من کتاب السماء 
انما بعضها يقصد بها الى أن یب أن العالم يؤلف من أجساع مختلفه اخواهر 
وان العالم ليس بشىء آخر متشابه الأجزاء « رسالة فى الرد على بحیی 
النحوى ص ۱۲۹ مؤلفات الفارابى ى ۲ » قصدنا من هذا القول أن نضعه 
فى وجوب صناعة الكيمياء وذكر السبب فى الأغاليط الواقعة 
للناظر فيها والغالط فيها صنفان صنف يدفعها ويزيفها »> وصنف Qué‏ 
ويتحاوز الممكن فيها ٠٠‏ وقد Qu‏ يما ذكرنا من السبب الذى دعا 
الحمهور الى الغلط فى WLS‏ والتحاوز الى دفع الممكن فيها ۰ وقد ادعى 
من لا رياضة له بالعدم الى تزییفها وكلا التولين خارح عن الصواب » المصدر 


Yo 


و بعشس الفارابی نفسه شارحا لأرسطو كغيره من 
الشراح - يقارن بان مایقوله وبين مایقولونه 2 ويوازن بين 
القولين ٠‏ ثم يكشف أخطاءهم 3 يبان أسيابها ( ٠ )١‏ 


و تنحصی أخطاء الشراح اما فى زيادة شىء لم يقله أرسطو 
أو فى نقص ثیء قد قاله أرسطو أو فى سوء تأويل شىء قاله 
pean‏ عن créas‏ > خاصة اذا كان المنقول عله sal‏ الشراح 
السابق ص ۲۶۰ - VEN‏ ۰ وقد أخطأ من قال ان فى أقسام أجزاء كتب 
المنطق أن الشعر كذب محض ولكن الغرض منه والغاية منه تحريك الخيال 
وانفعال النفس وقد ظهر من حده وهو هذا ۰۰ رسالة فى ماهية المصدر 
السابق ص ۲۱۳۲ ٠‏ 

)\( بذ گر الغارابى من الشراح الإاسكندر الأفرودسی « العبارة e‏ 
ص ۱۸۸ ۰ الحروف ص ۲۳ ومفسری الاسكندرين العبارة ص 1١85‏ 
EAL‏ العسارة ص ۱۸۹ وثاوفر سطس العسارة ص ۲۲ و ص ٩٩‏ > 

« فان multi‏ بن بحهلون هذا القول٠ ٠‏ وأما آنا فا نی أرى ان الغموض 
والوضوح فى أمر الوجودية ۰۰ » العبارة ص 55 فهذا ما يقوله المفسرون 
ليس بخص الهملن ۰۰ وأرسطوطاليس ذكر هذا على أنه خاصة المهملن ٠‏ 
وأرسطو يقول غير ان ۰ ۰ وآيضا فان ارسطو طالیسی فى کتابه هدا ليبس 
بنظر فى تضاد الأقاويل dal * ٠‏ الأسباب ليس أرضى ما دقو له pili‏ ون 
ولكن أقول شتا 72 ايق Le ess LAUL‏ ال 586 العبارة 


العبارة ص :\\ + » ۷ ما فعله الغسرون فاذا كانت الال قيما بزعم 


الفسرون 3 التی نتو لها الفسرون آو الوضوعات de‏ ما قلناه غنی 8 * * 
العبارة ص ۱۲۰ ٠‏ 


۷٦ 


العظام مثل آبر‌قلس الأفلاطونى )\( ٠‏ كما يفرق الفارابى 
بين قدماء المفسرين وبين الحدث منهم » ويبينسوء فهم الحدث, 
وکآن الأجيال الحديثة آقل فهما للقديم من الأجيال 
القديمة (Y)‏ ۰ 


آراء القدماء على لسان آر سطو e‏ فأرسطو ليس هو موضو E‏ 


(۱) « والفسرون يزعمون أن آبرقلس الاأفلاطونی آعطی حين ما فسر 
Li es‏ الموضع من کلام أرسطوطاليس Lol‏ من التلازمات العدولات 
السسائط فقال ٠٠‏ و کل واحد منهم على ما يقول الفسرون ۰۰ وآما آنا فانی 
ما أدرى كيف يتكافيان فى اللزوم مع ما تقدم من قول أرسطوطاليس 
واتفاق الفسم دن فى آن ۰۰ فما آدری كيف يصح قانون pi‏ قلس 
مع اعتراف الفسرین بهذا ۰۰ فما آدری كيف أجمع هؤلاء الفسرون على 
الرضى بقانون برقلس وعل أن آرسطر طالیس لیس يدل على ما ارتضاه 
هؤلاء الفسرون من قول آبرقلس ٠‏ فأما الذی يدل عليه قوله ان الامم ۰۰ 
فسكوت آرسطوطالیس عن أن يقول ۰۰ وآمامی لا يصمح ما قاله هؤلاء 
الفسرون فانه يجعل قوله ذلك انه يحب ضرورة OÙ‏ بوجد ۰۰ » العبارة 
ص ۱۲۲ — ۱۲2 ۰ ثم ما بز بده الفسرون بعد هذا من أنه ان كان التقابلان 
متناقضین فینبغی أن يكون حرف السلب مع السور ۰۰ لیس یحتاج اليه 
فى هذا الوضم OY‏ آرسطوطالیس لم يقصد فى هذا الوضم ۰۰ العبارة 
ص 1۲ ۰ 

و ری العامری قد قال ان هذه الفصول التى ذکرها الاسکندر هی 
فصول عرضیه لیس فیها شىء بقوم نوعا من الأنواع ٠‏ 

Al-Awini et les Fragments P. 105, Katogri'er V. Turker Ankara 1967, 

(Y)‏ » والذى دكثره الحددث .من المفسس بن و قو لو نه ۰ » العسارة 
ص ۱۳۱ « وعلى هذا الاصل بنى كثير من الحدث وهم كثير من مفسر ین 
الاسکندراثیش و je‏ تعضهم الى أن غلط أرسطو طالسس في جميع Lo‏ تكلم 
كه الى هذا المكان هن المواضع PES fast GAS‏ 4.5 أوازم wesp‏ والمکن 
ويشبه انه غلط ولم يشعر باشتراك الاسم فى قولنا ليس يمكن آن برجد 
فانه أخذه عل أنه انما سلب معثئی واحد شمل جمبع أصئاف الممكن ٠٠‏ 
وأرسطوطاليس قد شعر بهذا وعرقة à‏ السارة ص ٠ ١/85‏ 


VV 


الشرح بل مجرد اال للارام کی راوية یفترض صدقه ۰ 
وهنا یذ کره الفارابی ویقول « آخیر آرسطوطالیس آن» (۰)۱ 
ویطبق الفارابی مناهج الرواية على أعمال آرسطو نفسها e‏ 
فحتی الاشیاء التی يحتاج الها من آراد تعلم کتب آر سطو 
معرفه صحتها ٠‏ 

لم يخطىء الفارابى وابن سينا من بعده OS‏ فى نسبة 
»51 لوجیا» آر سطو طالیس خطأ الى أرسطو لان LS!‏ صحة 
الکتب سايق على تعلم الفلسفة » ولكنه وجه فیها LAS‏ 
لايعقل أن يكون الحكيم قد تركه ٠‏ بل ان الفارابی على وعى 
بقضية الانتحال فى مولفات أرسطو اذ يقول مثلا فى «تجريد 
الدعاوى القلبية» الدعاوى القلبية المنسوية الى أرسطو مجردة 
على الحجج لابی التصر الفاراپی (۲) * 

بل ان الفارابی پستعمل أسلوب slale‏ الحديث فى 
الرواية قائلا عن معلمى آرسطوطالیس c‏ عن معلمه 
أفلاطون عن معلمه سقراط أنه قال : 


والفارابى حريص فى النقل عن‌آرسطو ولا pire‏ بشیء 
ان لم يكن واثقا من صحة النقل e‏ والا فانه يستعمل عبارات 
الفلن وألفاظ الشك والتردد ٠‏ لم يعرف الفارابى الاحکام 


)\( » فاخیر ارسطوطالیس آن ۰۰ العبارة هن ۵٩‏ - ۵۷ + 

(۲) تجرید الدعاوی القلبية 

» وسمعت معلمی آرسطوطالیس انه قال « شرح زینون MI‏ 
الیو نانی » 

« قال معلمی آرسطوطالیس حكابة GE‏ معلية آفلاطون آن شساعق 
المعرفة أشمخ من أن pio‏ اليه كل طائر » وسرادق البصيرة أححب من 
أن يحوم حوله كل ساثر ۰۰ » ص 

,0 و اعلم انی سمعت معلمی آرسطوطالیس لسس انه قال سسمعت 


VA 


القطعية سواء فی النقل آو ف التویل نها us‏ الفكن 


وتقدمه )١(‏ ` 
ثالثا : اللفظ وا معنى والشىء : 


يتكون الفکر من اللفظ والمعنى والشیء ٠‏ وقد اتضحت 
هذه المستويات الثلاث فى شروح الفارابى de‏ أرسطو : 

وفى تعامل الفارابى مع الشراح فانه يفصل أيضا بين 
LL i‏ والعانی i‏ فالشرا حاستعملوا الفاظا متباینة قد تتفق 
أو تختلف ولكنها لاتوثر كلها فى المعانى ذاتها , فالمهم هو 
المسميات لا الأسماء ٠ (T)‏ كما فصل الفارابى من قبل بين 
معانى آرسطو و آلفاظ آر سطو ۰ 


فالشروح LUN‏ من أجل توضیح الممانى ۰ كما أن 
الأمثلة التی يستعملها آرسطو ليست هى امقائق بل یمکن 
ضرب آمثلة آخری لتوضیح نفس الحقائق ٠‏ ويعيب الفاراپی 
على الشراح عدم‌دخولهم فى الذهن الارسطی وتملیل ماتر که 
آر سطو ناقصا و بیان سيب ما أضافه أرسطو (Y)‏ ویکشف 


)\( « وأحسب آرسطوطالیس تسلم ذلك بل تر که » العبارة ص ۱ 

(۲) ولدلك سمى ثاوفرسطس كتابه الذی عمله فى مثل الغرض 
الذى عمل lis‏ الكتاب فيه كتاب الو حبه والسالبه ولم يسمه كتاب المقدمات ٠‏ 
العبارة ص ۲۲ ۰ والمفسرون بسمونها ما تحت المتضادين* العبارة ص ٠5٠‏ 
فهذا ما قاله المفسرون فى شرح ما قاله أرسطوطاليس وهو مجز فى الوقوف 
على ظاهر لفظ أرسطوطاليس فى هذا خاصة ۰۰ والقضايا التى آحذها 
آرسطوطالیس مثالات قد يمكن أن AS‏ مقرونه بأضدادها ۰ العارة 
ص ۱۱۷ ٠‏ 

(۲) « والمفسرون أيضا لم يذكروهاكذلك لم يضع أرسطوطاليس 
المقدمات المتضادة ها هنا ولا ذكر مناسياتها ولا ذكرها الفسرون 
ولا Lai‏ دذ کر المفسرون السبب a‏ تر که اياها » + العبارة ص ۱۱۷ ٠‏ 


va 


الفارابى أخطاء الشراح عن طريق التمييز بين منطق البی‌هان 
ومنطق الجدل أو فى ghiu‏ الجدل بين duti‏ والخطابة » وهو 
منهج اسلامى اعتمد عليه ابن رشد فيما بعد فى تمييزه بين 
البرهان والحدل والخطابة )|( . 


وما يفعله الفارابی مع الشراح فانه يفعله مع أرسطو 
نفسه ٠‏ فقد كان الفارابى باحثا عن الحق مثل أرسطو e‏ 
ومقارنا آراء أرسطو يما يبدو له أنه الحق نجده ينتقد من 
خلال الشرح ويصحح أخطاء أرسطو 2 فهو شرح وتقييم › 
عرض ونقد ء نقل وحكم ويكمل الفارابى مايتركه أرسطو 
ناقصا خاصة فيما يتعلق بمنطق الظن و بوجه خاص الخطاية 
والشعر نظر! لآهمية هذين الموضوعين للبيثة الاسلامية (۲) ٠‏ 


ویظهر المستوى الثانى مستوی المعنى عندما يشير 
الفارابى الى آر سطو فيشير الى العلوم دم يشار الى المؤلفات 


)١(‏ ولكن المسألة عن الأشخاص ليست تقع فى الجدل وانما تقع 
فى الخطابه والشعر فلذلك الصواب عندى أن لا يفهم عن أرسطوطاليس 
فى هذا الوضم أنه أراد به السائل على طريقة الجدل بل اللسائل على 
طربقه الخطابة ++ فكيف بقول المفسرون انه لازم للسلب فهذا هو الذى 
تو حبه الأصول التى تخطاها أرسطو طالسی اللهم الا أن يكون لهذا القول 
تأويل لم أعرقه الى غایتی هذه العبارة ص ۱۳۹ ٠‏ 

(Y)‏ « فاذا الذى LS‏ ها Le‏ مناقض U‏ قاله أرسطوطاليس ومناقض 
للحق نفسه » العبارة 

« غير أننى أناقض ما كتبتهة ليكمل كلام أرسطوطاليس المصدر السابق 
ص ۱۷۲ » 
» قصدنا فى هذا القول اشات أقاويل وذكر معان Gé‏ بها يمن 


عرفها الى الوقوف على ” لح الي الى العا لاسي ای 


الح 6 .1 القول 5 صناعة المغالطة Aa‏ عن القول فى تام 
الشعراء 4 * 
مقالة فى قوانين صناعة الشعراء ص ۰۱۹۶ مؤلفات الفارابی ح ۰۲ 


بعد‌ها أى أن الفار ابی یتناول العلم ثم أديه ۱ الملوضوع ثم 
مادته « الفكرة ثم التعبير عنها پالالفاظ ٠‏ واوضح مثل + 
هن ! الاستعمال فی «أاحماء العلوم» شبعد كسسمة العلم 
الطبيعى الى 3e)‏ اء معان الفارابى الكتب التى Jabas‏ هذه 
ARTS‏ وليس الحديث عن الكت ثم العسلم فيقول مشلا 
«الشخص. غا ا تشع ك AS‏ الأجسام اا كلها و هد ه كلها 
گی السماع الطبيعى» أو CE (rai) |» Ji‏ الأجسام البسيطة 
و شو فى )+ s‏ الأول سس المقالة الأول سن كتاب الشات والعالم 
والاسطقسات LS A‏ إلى El,‏ المقالة الأولى من du LUS‏ 
و Lai‏ الم 4 أو « Cdi‏ عن كون plus)‏ الطبيعية و فساه‌ها 


ويردف و«و هذ | 2 الکون والفساد» ۰ (۱) ۰ 

لذلك لایهتم الفارابی بارسطو بشخصه ولکنه باعتباره 
واضع الىلوم قنسصیه صاحب المنطق (Y)‏ 5 شهدفی الفار ابی 
شو العلم و لیس العالم í‏ الوضو E‏ ولیس الشخص £ وسواءکان 
العالم والشخص أرسطو آم غيره فان مايهم الفارابی هو علم 
المنطق » وهو علم مستقل عن واضعه وقائم يذاته * ويتعامل 

LA أول‎ « dl Lin وبشسير أ‎ AV احصبا- العلوم ص ۷۱ تس‎ )١١ 
الثانية من كتاب السماء والعالم » آخر للقالة الثانية والثالثة والرايعة‎ 
SAT ومبادى: الأخراض قى المقالات الأولى‎ lies > من « السماء والعالم‎ 
9 ر العلو به‎ 1۳ 5۱۱ op Les Le ds | a) ره 4 وهدا فى‎ ghall nat « LT دی‎ 
التبات > وهو فى کتاب اسوان‎ He وهو فى کناب « المعادن » ولو الى‎ 
فى لتاب دو عمقي‎ cA As AA — ۷ العلوم حي‎ Last >» و کتاب النفس‎ 
وهو کتاپ السياسة لأرسطوطاليس » وهو أيضا فى كتاب السياسة‎ 
+ ۷۰۵ أفلاطون و غاره 9 المصدر السايق ص‎ AS لأفلاطون وفى‎ 

066 سیر ج الفارابى sa‏ آرسطو العسار 3 عنى یه و از له 
دار وت ۰ ص ۲ PARTS‏ الفارابى غيره At‏ علو مهم آو 
نظر با تهم مثل صاب القسسمة ٠‏ العسارة ص ۲ + و ی ذکر Li‏ 
اصحاب التعليم » أصحاب العدد الحروف ص ۲۲۳ . ans‏ 


AY = الفارابى‎ 


الفارابى مع الفلسفة اليو نانية كلها على هذا النحو اللاشخصى 


ثم يظهر المستوى الثالث ء مستوى الشىء عندما لايشرح 
الثارابی قول آرسطو م قبن القارابى وآرسطو dis‏ طرف 
ثالث و هو موضوعات الملسفة ذاتها » ومن ثم فالشرح هو 
دراسة وتحليل ثم الانتهاء الى نتيجة تتفق أو تختلف مع 
ما انتهى اليه آرسطو ٠‏ لذلك يقول الفارابى « هذا رآى 
أرسطو » ٠‏ 


فالقارابى هو العالم ورأى أرسطو هو أحد الاراء 
العلمية يشير الیها الفارابی اتفاقا ام اختلافا » فالعالم ليس 
وسید o pab‏ ولا يعيش پمفرده بل داخل فى mob‏ العلم 
وجزء من تقدم العارف * الفارابی يعرف الاشیاء نم یقارن 
تعر یفاته بتع يفا تأرسطو ویقول «فعرف آر سطوطالیس *» 
ولا يقول العبارة الشهورة «قال آرسطو ٠“‏ (۱) الفارابى 
يفرق بين الاسم والمسمى € وهو یتعامل مع المسميات re‏ ف 
il‏ عن الأسماء ٠‏ لذلك يقول » وهلا مايسميه 
أرسطو ۰۰ » فالفارابى هو الأصل وأرسطو هو القفرع c‏ 
والفارابى هو العالم وأرسطو هو الفيلسوف > والقأرابى هو 





ا 


)١(‏ ان قولنا الآن دلالته عند أص حاب العلم الطبيعي وعند 
ارسطوطاليس أعم وأكثر من دلالته عند الجمهور وذلك أن أرسطوطاليس 
وأصحاب grala} e‏ تن وار سنطو طا لیس وأصحاب العلم الطميعى ریما 
SL Vois‏ ن المعنى الاو وين ١ EA Fe 0 Fin 8 jt‏ 


4 lanan 59 فى الا فرظ امقر‎ Spri دا رای آرسعاوطا لیس ذبی‎ « (Y 


AY 


واضع الحقيقة وأرسطو هو صاحب الرأى )١(‏ + فكتب آر سطو 
تدرس موضوعات يسميها آرسطو على نحو ما وقد يسميها 
الفارابى على نحو آخر > فهناك فرق بين موضوعات العلم وبين 
أسمائها. ٠‏ لذلك يقترح الفارابی فى الآشياء التى يحتاج 
ل ا يي 
الكسلام الذى استممله فى کته إى لغته وأسلوبه 
ومصطلحاته (Y)‏ 





: OÀ الصدر السابق ص‎ (Y) 
Li کشا‎ ie At أرسطوطاليس التعليم‎ Argus Le PYT À 


dj satin.‏ فى المنعلق Ai‏ وقدم له وعلق عله سن مهدى دار المشرق 
deli‏ الکاثه وأمكية ٠‏ اروت لىئان ۸ العارة ص ۸۱ ۰ 





« وذلك أيضا بين من كتاب القياس ۰ الخطابة ص »5١‏ فسمى الصناعة 
التى تشتمل على هذه الأمور فى ALI‏ صناعة المنطق « فلسفة أرسطوطا لبه 
ص ۷۱ » فهذا كله فى M‏ له سسماه كتاب ut‏ والعسالم فلسفة 
أرسطوطاليس ص ٩٩‏ » وهذه كلها فى کتاب الكون والفسساد ص ٠١‏ 
وهنه كلها فى كتاب سماه الآثار العلوية وفى القالات الثلات دن ذلك 
الكتاب خاصة ص ۱۰۲ وهذه كلها فى القالة الرابعة من الكتاب الذى سماه 
الأثار العلو à‏ ص ۰ lies‏ كله فى کتاب له سماه كتاب ال معادن ص ١١١‏ 
وذلك كله فى كتاب الصحة والمرض ص ۱۱۸ وذلك كله فى کتاب الشباب 
والهدم ص ۱۱۸ وذلك كله فى كتاب الس والسوس ص ١١9‏ › وعذا 
كله آثبت فى كتاب سماه « أنا لوطيقا الثانية ص VA‏ وأثيتها فى کتاب له 
دعرف بطو وا وهو كتاب المواضم ص liss YA‏ كله فى کتاب له سماه 
سوؤسطيقا ص ۸۳ وهی العانی التى ذکرها آرسطو فى صدر کتابه الثانی 
من النطق وهی الداخله فى آجناس القولات التی أحصاها کتاب القولات 
فا نها مو حودة » شراط اليقين Turker: Ankara 7 Je‏ وقد بن AUS‏ 
كله أرسطو فی كتابه البر‌هان Ibid.‏ 


50 وأرسطو علا لسن دی سىء شيع من عه كلهأ peaa]‏ المخاطية 
التى يصل بها السوفسطائی الى غرضه ۰ فلسفة أرسطو طاليس ص AY‏ 
فعلي هذا الطريق تكون الصناعة التي اعطاها أرسطوطاليس فى کتابه = 


AY 





en pt © Nan me « “fine se SE بسر لل س وري ين ون‎ - 


رابعا : من اللغة اليونانية الى اللغة العربية : 





ليس الشرح هو تحليل لوضوع , بل هسو عرض لبيئة 
الشارح اللغوية والثقافية بمناسبة الموضوع ٠‏ فالشرح 
يكشف عن ذات الشارح آکش مما يكشف عن الوضو ع 
المشروح ۰ فالشرح تأليف غير مباشر »› تأليف من أجل احتواء 
الآخرين أولا قبل التأليف المباشر الذى تتحدث فيه الذات عن 
نفسها ٠‏ لذلك نرى فى شرح SL‏ اللفة الصس بية e‏ 
واللسان المی‌بی والشعی المربى واللفظ العربى فى مقابل 
اللنة اليونانية - واللسان الیسونانی pulls‏ الیونانی . 
و الشعر الیو HAUTS A6‏ اليونانى > هذا البمد اللخوى 
للشرح یکشف مرة آأخرى عن تماين المنی عن اللفظ e‏ 
واستغلال الفكر عن اللفة فالشرح يعنى أولا فصل المعنى عن 
اللفظ فى بيئة النص الأصلية وهى البينة اليونانية » ثم 
يعنى LE‏ اطلاق المعنى على العموم وتحويله الى نظرية 
خالصة فى العقل » ثم يعنى ثالشا التعبير عن هذا المعنى 
الشامل بلغة البيئة امديدة . وهی البيئة الاسلامية ? ومن هنا 
كش الحديث على وجه القابلة بين اللنة اليونانية واللفة 
العربية ٠‏ واذا كان الأصوليون من قبل » وعلى ر آسهم الشافعی 
قد لاحظوا ارتباط المنطق اليونانى باللغة اليونانية ومن ثم 
يستحيل استعماله فى الفقه الاسلامى المدون باللنة اليو نانية 
ولكن يمكن استقلال الفکر عن اللنة والعمبی عنه باية لنة 
= هذا نافعة فى الحق « وهى الدافعة عن آلة الق وخادمه فان الجدل UT‏ 
وخادم للعلم الیقین» فلسفة أرسطوطاليس ص١8‏ ۰۸۶ بهذه الطرق حاط 
أرسطوطاليس العلم اليقينى وأعطى الطريق اليه وقطعالاشیاء العائقة عنه, 
فلسفه أرسطو طاليس ص ۸۶ وأرس.طو طاليس أخذ هذه الأشياء آخذا على. 
ما هو معلوم عندنا هذا العلم الأول . فلسفة أرسطوطاليس ص 19 ٠‏ 


A 


أخرى ولتكن العربية مثلا ٠ )١(‏ 


وقد فهم ابن باجة شارح الفارابی هذا العنی ۰ فهم 
ابن باجة أن الفارابى لایشرح بمعنى أنه يتبع عبسارة 
بعبارة ولفظا بلفظ بل أنه يحكم ويحذف ويضيف ويقابل 
اللغة الع بية باللفة اليونانية أى أنه شرح ايجابى يحقق 
ويدقق ومن ثم فهو تاليف غير مباشر ٠‏ ینب الأمثلة ال ماهو 
عليه آشهر . ويحذف الزائد للثر‌کیز على الجوهرى ويبين 
بنفسه (T)‏ ويعيد عرض المنطق بناء على أساليب اللفة 
٠ Au ail‏ 


وقد تكون اللفة » لغة القواعد والنحو أو لفة الشمس 


2 7 د ييا 





)١(‏ وأبو نصر آخذ الأمر بتمامه من عادته أن يفصل فى کنر من 
الواضم فانه يتكلم فى الشیء أشياء للافاضات ( وأكمل التصورات النی 
له ۰ من كتاب العبارة لابی نصر الفارایی ص ا تحقیق محمد سلیم سالم 
البيئة العامة للكتاب القاهر ٥ s‏ و ان pi‏ نصر قد ذكر مأ هو 
آشهر ۰۰۰ « ص ٩۲‏ ثم أن LI‏ نصر لم بعرض لاثبات الممكن كما يظن كثير 
ممن يقرا کلامه ولان هذا لیس من صناعة áki‏ فان ‘a lis‏ من shall‏ مات 
ein‏ اکن NS‏ ۰ فهذا هو أحد ما وصل 
اليه العلم GY‏ دس بنفسة » ص ۵۵ * . | 

(۲) قصدنا فى الكتاب هذا أن نين كيف القياس وكيف الاستدلال 
و بای شىء hs‏ المجهولات الطلوب ممرفتها و کم هی آصناف القناسنات 
و کف يلتئم کل واحد منها وقى أى شىء يلتثم * Jess‏ القوانين التى 
عنها هنا باعیانها الاشیاء الثی آفادنا بها ارسطوطالیس فى صناعه النطق 
وتتحری أن بون عنها فى أكثر من ذلك بألفاظ مشهورة عند أهل زماننا 
فان ارسطوطالیس لا اثبت تلك الأشياء فى كتبه حمل العبازة عنها 
بالألفاظ المعتادة عند آمل لسانه, واستعمل. أمثلة. "كانت مشمهورة متداو له 
عند آهل زمانه »۰۰ . 


قی : سان کیفه - القياس LAS‏ الاسستدلال ص ۱۹۱ مولفات 


والشن أو لغة المنطق والعلم بل ان الفارابى يدخل فى علم 
الصوتيات ويبين الفروق الصوتية بين اللغة الیو نانية واللغة 
العربية )١(‏ ویقارن بين حروف العطف واستعمالاتها فى كل 
مكان من اللنتين (Y)‏ كما يبين استعمالات الف ولام التعريف 
فى كل منهما (V)‏ ويستشهد بالنحاة العرب ويأخذهم حجة له 


)١(‏ « فاته بريد الاسم الایل نان علامة الاسم المايل Lo ait‏ النصب 
أو الخفض مثل قولنا فى العربية ۰۰ « العبارة ص ۳۵ » كقول النحويين 
العرب . احصاء العلوم ص ٠ 5١‏ 

(؟) والثانى ان تكون أجزاء القول مرتبطة بعضها ببعض الروف 
التى تسمی بالعربية حروف العطف وحروق الثيف وباليونانية الروايط 
وهی فى العربية الواو والفاء وئم وما قام مقامها فى سائر الألسنة . 
وذلك مثل کی فى البونانیه .فان هذا مقام وار العطف فى العربية ص 
5 ۵۵ آقسام الكلام فى العربية اسم وفعل وحرف das‏ نحوى 
" اليونانيين أجزاء القول فى الیو نانية اسم وكلمة stats‏ وهذه القسمة ليست 
انما توجد فى العربية نقط أو فى اليونانية فقط بل فى جميع الألسنة 
وقد آخذها نحويو العرب على انها العربية ونحويو اليونانيين على انها 
فى اليونانية بالعربية القولات وباليونانية قاطيغورياس ۰۰۰۰ بالعربية 
العبارة وباليونانية يارى ارمنیاس ۰۰۰ بالعربية القیاس وباليونانية 
آنا لوطيقا الأولى بالعربية البرهان وباليونائية آنا لوطيقا الثانية ٠‏ بالعر بية 
المواضع الجدلية وباليونانية طوبيقا ۰۰ باليونانية سوفستطيقا ومعناها 
الحكمة المموهة ۰۰۰ باليونانية ريطوريقا وهو الخطابة ۰۰ باليونانية 
طو Lis‏ وهو الشعر احصاء العلوم ص 5١‏ الا ٠‏ | 


(۲) والحرف الذى يقوم فى اليونانية مقام ألف ولام التعريف فی 
العربية هو الرف الذى يسميه نحويو اليونانيين آرثرن ۰۰ ص 7۸ - ۷٩‏ 
فالتفیة تسمی باليونانية ۰۰۰ وسمیناها نحن حادة النفعلات ٠٠‏ 
المو سيقى الکبر ص EVE‏ فنقمة الوسطی تسنمی بالیوتائیه ص ۵۰۱ - 
ea à ٠ ۸۰ m O-A‏ 


AY. 


على اليونان )١(‏ وينتقل من النحو الى البلاغة ومن لفة 
الكلام ji‏ لغة الشعر cu‏ ار تساط آوزان ati‏ وفنون 
البلاغة بكل لنة خاصة على حدة ( (Y‏ ويفرق الفارابى بين 
استعمال الحمهور LUS‏ وبين تحويلها الى مصطلحات عند 
Jai‏ العلم فكل لنظ اصطلاحی كان فى بدايته لفظ sole‏ 
يستعمله الجمهور (F)‏ ولكن يختلف المصطلح من لغة الى آخری 


له سا لس م سس اس ات الا سے 


)١(‏ مثل قولنا في العربية ۰۰ ص VE‏ فان اسم النطق فى العربية 
ص TE‏ وذكر ان هذا الصنف ليس له اسم موضوغ لا عند الجمهور ولا عند 
النحوين ۰۰۰ وهدا الصنف من الكلم غير موجود اصلا فى اللسان العربى 
ص ۲۷ والكلم هی التى يسميها آعل .للسان العربى BWV‏ ص 1١‏ عير 
ان العادة لم تجي من آصحاب على النحو العربی الى زماننا هذا بان یفرد 
لكل صنف متها اسم يخصة فینیغی ان نستعمل فى تعديد أصنافها 
الاسامى التى تأدت اليتا من Jei‏ العلم بالنحو من آهل اللسان اليو نانی 
الألفاظف ص 4۲ نحويو العرب الحروف ص ۷۷ ۰ ص ۸۸ وأما معنى الامام 
فى dij‏ العرب + » Je‏ السعادة ۰ 

(؟) LL‏ نرى العنسن من آهل كل لسان بحروف لغتهم آهل صناعة 
أوزان آشعار أهل ذلك اللسان نان المسيين بفصول الحروف العربیه هم 
أصحاب آوزان شعر العرب و کذلك فى البونانین العبارة ص ۲٩‏ وأما 
بحسب الافصح فى العربیة فهو ۰۰۰ ص ۱۰۵ وذکر فى کتاب له اسم 
بالعر بيه كتاب العبارة وبالیو Ab‏ *کتاب برمانیاس وجعل هذه الأشياء فى 
کتاب سماه بالیو تانیه آنالوطتا وبالعر پیب التحلیل وبالمکس فلسفة 
ارسطوطالیس ص ٠ Vo - VY‏ 

(۲) وذکر ان هذا الصنف ليس له اسم موضوع لا عند الجمهور ولا 
عند النحويين ۰۰۰ وهذا الصنف من الكلم غير موجود اصلا فى اللسان 
العربی العبارة ص ۲۷ وذلك ان العادة حرت فى سائر الآلسننة الا فى 
اللستان العربی ۰۰ « ص ۱۶۰ على قله اسسستعمال العرب لهذا الأخير 
خاصه ۰۰ » ص ۱۰ وینبغی أن تعلم أن أصناف الألفاظ التی تشستمل 
عليها صناعه النحو قد يوجد منها ما ستعمله الحمهور على معنی أو ستعمل 
أصحاب العلوم ذلك اللفط بعینه على معنى آخر »> Los‏ وحد من LUS‏ 
ها يستعمله آهل صناعة على معنى ويستعمله آهل صناعة أخرى على معنى 
آخر « BUY‏ ص ۱ من المعانى عند الجمهور الى العانی الإضطلاحية ۰۰ 


۸ ۷ 


ويضرب الفارابی الثل المشهور بفعل الكينونة وغيابه فى 
"EAU‏ العس بية کر أ يله بان الوضسو ع والمحمول ووجوده فى 


ولا يحلل الغارابى اللفة اليونانية وحدها بل يضم اليها 
اللفة الشارسية (۲) مسا يدل على أن التعامل مع البيئات 
الثقافية کان عاما و لم يكن خاصا بالبيثة اليونانية وحدهاه 
وآن الرای الشائع Gb‏ السلمین شراح الیونان رأى مبتسر 
OY‏ المسلمين تمثلوا افضارات المحاورة كلها يونانية أو 
الحروف ص ۱۲۱ ۰ وبين أن العوام والجمهور هم آسبق فى الزمان من 
الخراص والعارف المشتركة التى هی بادىء رأى الجميع هی أسسبق فى 
الزمان الى الصتائم العملية ومن المعارف التى تخص صناعه منیا ons‏ 
جميعا هی المعرفة العامية » الخروف ص AVE‏ + 

)١(‏ ان ما يعنى قولنا فى العربية موجود هو اسم ۰۰۰ ونجد فیها 
اسما مشتقا من مصدر الكلمة الوحودیه مثل سائر الأسماء الشتقه التى 
لا تدل على زمان تستعمل Lust‏ رابطا فى القضایا آله محمولاتها اسما لفظ 
ذلك العربية قولنا موجود وهو بالیونانیه افستن واون ۰۰۰۰ « العبارة 
هی ۷ ۶ ۽ Li‏ العرب فان الکلمه الو حودیه ٠٠٠١‏ عل ما عند العرب .۰ 
وعو باليونانية استين ۰۰۰۰ الا ان الترجم لما رآی قولنا موجود فى اللغة 
انا حعل کان هو جود و حد وقسد اعتدر عن ذلك والامر ds‏ ما قال 
الترجم »٠٠٠١‏ ص ۱۰۲ ۰ وليس فى العربية منذ أول وضعها لفظه تقو 
مقام استين فى اليو ثانبة ٠.‏ ولا انتقلت الفلسفة الى العرب احتاج الفلاسفة 
الذین تکلمون العر ببةالى BI‏ فقالو! هو وحعلوا المسمدر منه هوية اطروف 
ص ۱۰۰ - ۱۱۲ والقوية تشسبه التنوین فى اعراب اللسان العربی 
والمتوسطة تشبه حركة اطرف فى لسانهم « الوسمقی الكبير » ص 985 ° 

(؟) وهو بالفارسية است ويشت ٠٠‏ العبارة ص2۷ « مثل الفارسته 
واليونانية » ص ١ه‏ فان العبارة عن موضوع المهمل بالفارسية هی أن 
تون باسمه الحرف الذى يقوم مقام الألف ولام التعريف فى العربية ۰۰۰ 
«وحى ٩ — VA‏ المروفص ۱۹۹ + ١٠‏ ۱۷۱۲ وتتحدث ت الفارا بى أيضا 
date‏ اسف وة «. و nn‏ 5 


AA 


فارسية أو هندية أو رومية ٠‏ وبل يتجاوز الفارابى اللفات 
و يتحدث عن علم اللغة العام کیناء وراء اللغفات المتهددة › 
وهو مايسميه علم اللسان ( أ ) لم يكن التعامل مع اليونان 
فقط بل كان أيضا مع الهند وفارس والروم مما يدل على 
اليعد الحضارى العام للفك الاسلامى des‏ أن المضارة 
الاسلامية لم تكن متلهفة على الثراث اليونانى بل كانت 
متفتحة على التراث الحضارى المعاصر كله يصرف النظر عن 
مصدره o‏ فما يهم هو الفكر. لا الممسدر فى حين آن حكم 
الاستشراق يقوم على اعطاء الاولوية للمصدر على الفک 
و نتيجة للبيتة الثوربية القائمة de‏ الصادر الیونانية 
یود والشرقية للحضارة الأوربية 2 ونسعه للعقلية 
الاستشر اقیه المركزة على الذات بسبب المنصرية الحضسارية 
LS va‏ اعماق‌الوعی الاو بى 9° یصف الفار اپی انتقال 
اليسراهين اليقينية à)‏ مقابل الاقناعية والتخیلات) من 
او ال قرف من ءالع ان آل عضن > ومن فصي ال sl‏ 
ومن اليونان الى السريان » ومن السريان الى العسرب (Y)‏ 


(۱) « وعدا مشهور فى لسان جميع الامم ۰۰ » العبارة ص EV‏ فهذه 
الأربعة هی التى تدل عليها آلف ولام التعريف فى العربية وما مقامه 
فى جميع الألسنة عند كل الاسم يستعمل فى آلسنة الامم ۰۰ « المروفص 
1١١‏ + كر الفارابى Jei‏ الهند ؛ العسارة LS ۸ ge‏ بذ کر ir)‏ 4 
والسريانيون » الحروف ص ۲۲۲ اي ري ا 
وأهل الشام paas‏ « الحروف ص $Y‏ م + 

Jisa « )5(‏ العلم على ما قال انه كان فى القدیم. عند الكلدانيين و وحم 
Lel‏ ل العراق ثم صار الى pea Mi‏ نم انتقل الى اليو نانین A dy ss‏ 
ان انتقل الى السريانيين ثم الى العرب وكانت العبارة عن جمیم ها يختوى 
ذلك العلم باللسان الیونانی ثم صارت باللسان السريانى ثم باللسسان 
العز بى ٠‏ و کان. ال ى“ a‏ هد ! العلم هن اليو Od U‏ سمو نه اخکمه من 
الاطلاق ۰ واشعمه العظمی ومحبتها دیسمون المقتنى لها فیلسوفا بصبنون 


ره 


فلا فضل لشعب على آخس فى الحكمة کل شعب قام بدور ه : 
dois‏ بدلوه ٠‏ 


وهنا يظهر الفأراه بی الانسانی الذى يضم التراث 
الانسانی كله با تعصب ینس أو لعنصی أو لحضارة أو لدین» 
وفی السیاسات الدنية یصف الفاراپی انتقال المكمة من آمة 
الى آمة كما يصف طبائم كل آمة مثل الترك والعرب وعاداتهم 
و اخلاقهم دون ذكر ml‏ نان (۱) j‏ 


Lt و تست ان‎ mans ای‎ a E يدح یا‎ i رک ی‎ SG ge Ut a TT. | 


خامسا : من | ا مصنى لمعنى الجزنى | الى القصور الكلى : 

ويدخل الفارابى فى أعماق الروح الأرسلية Prs:‏ 
فى ذهن آرسطو ويكشف عن alles‏ ابتداء من مقدماته الى 
als‏ » ومراجما استدلالاته وحجمه ومبینا أوجه 
استعمالاته حتى يكشف عن بداهةالعقل وعن الحقائق الواضحة 
بذاتها ٠‏ یبدا الفارابى مع بداياته ویسلم بمقدماته ثم 


بها المجد والوثر للحكمة العظمی » ويرون انها بالقوة الفضائل كلها أو 
پسمو نها علم العلوم pis‏ العلوم و< کمه اکم وصناعه الصناعات » يصئون 
ريا ااصناعه التی تشمل الصناعات كلها والفضيلة ۰ التى تشمل الفضائل 
كلها » والحکمه التی تسمل الحکم كلها » تحصيل السعادة ٠‏ 

)١(‏ » مثل ما بری ذلك فى آشرف أهل البراری من الترد والعرب 
نان آهل البراری یعمهم محبه الغلية وعظم الفهم فى الا کول والشروب 
والمنكوم DIRE‏ یعظم عندهم sut À.‏ و تجسن عند الكثير ‏ منهم الفسوق 
ولا درون ان ذلك سقوط ولا تحاش أو کانت نفو سهم ذليلة للشهوات ٠‏ 
ونری كثيرا منهم یتجمل عند النساء يكل ما يفعل لیعظم GUS‏ عند النساء 
ربری ها تعیبه النساء وهو العيب وما نس تحسئةه النساء هو اخسن 
ویتیعون .في .کل. شهر شهوات نسائهم ۰ وکثیر متهم تکون نناوهم من 
المتساطات عليهم وانسئزلیات على آمور هنازلهم و کثر .متهم بهذا السیب 
يرفهون النساء ولا يشركوهن فى الكد بل يلزموهن للترف والراحه ۰ 
ويقولون هم. کل شهر. plu.‏ فيه الى التعب والكد واحتمال الشقه ٠‏ 





8 « 


ينتهى الى نتائجه مراجما اياه ۰ لذلك يقشرح الفارابى فى 
الأشياء التی يحتاج اليها من موا أرسطو يمعرفة 
ترتیب مراتبها واللسراء ال ینقسم الیها کل واحصد من 
Us‏ ۱ 

وبين المقدمات والنتائح يبين الفارابى كيفيةالاستدلال 
والانتقال من المقدمات الى النتائح مبینا , يم والنظام, 
والسابق واللاحق والمتسق والمتناقض ٠ T)‏ حتى يكشف عن 
ضوح العقل وبدإهة ALAL]‏ ۰ ویعدد القارار بی mal‏ التى 
استعملها ارسملوطالیس ٠‏ بل ان الفسارابی یبین أسلوب 
آرسطو فى التالیف و کیف آنه يبدأ فى آول کل باب پتر تیب 
آقسامه وبیان غرضه ومنفعته ونسبته ٠ AUS Leg‏ كما يبين 
القارابى كيفية استعمال المجبح وادار Les‏ وكيفية تجنب أوجه 


ةرايعلا٠٠ فابتداً آولا‎ ٠ ٤ فایتدا أرسطو يعرف ۰۰ « العيارة ص‎ )١( 
di ص ۱۷۲ ۰ وهذ! هو معنى عبارة الفارابی التى يضعها كعنوان فرع‎ 
الثاني والثالث لتحصيل السعادة » فلسفة آفلاطون وفلسفة آرسطو طاليس‎ 
أواليه‎ Tant اذ يقول وأجزاء فلسفته ومرانب أجزائها والموضع الذى هنه‎ 
وهذا جمیم ما ببنه من آمر التقابلات‎ ٠٠٠٠ انتهی » ثم حتم هذا الفصل‎ 
۰ ٩۵ فى هذا الفصل العبارة ص‎ 

وفیما ينبغى ان بقدم قبل تعلم القلسفه ص ۵۷ — 15 الجموع ٠‏ 

(Y)‏ «وما قاله بعد ذلك الى آخر البأب مفهوم غير اننی ذکرته استظهارا 
٠‏ العبارة ص ۲۲ ۰ « الأمر الرابع e‏ العبارة ص 8١‏ « ۰۰ شرع 
الآن فى أن ينظر القضایا ذوى الجهات » العبارة ص ۱۱۲ د ۰۰ نم bris‏ 
دع Le‏ لان شحص ۰۰ » العبارة ص ۳ y‏ ۰ ۰ كشرع SY‏ آرسطوطالیس 
فى أن ۰۰ a‏ العيارة ص ۱۸۱ 

قمهذا سستدل ارسطوطالیس ۰۰ د العبارة ص ۲۲۶ فلما اسستدل 
أرسطوطاليس عل ذلك بان قال ۰۰ » العبارة ص ۱۳۰ . فهذه ححه عندی 
ثانية ص ۲۰۰ وأرسطوطاليس والقدماء من شيعته سىتعملون هذه الأشسياء 
ني افتتاح کل کتاب 4 « وفى أكثر الکتب خلا AS‏ ارسطوطالیس يخل 
بمعظم ما dhl‏ من oder‏ ۰.۰۰ الالقاظ ص ۹ ب ۹۵ ۰ i‏ 


أخرى من التعليم )١(‏ . ولایکتفی الفار ابی بذكر القدمات 
..والنتائج. والترتيب والنظام ولكنه يدخل فى التعليل ويذكر 
الاستاب ال دفعت أرسطو لأخنذ هذا الوقف دون غيره والذی 
يكشف عن صوايه أو خطئه فاذا تم ذلك كله انکشفت الحقيقة 
وأصبحت الأشياء واضحة بذاتها ٠ (Y)‏ 


وبين الفارابی غرض آرسطو ومقصده Les‏ يريد بیانه" 
فالشرخ هنا عن طريق بيان القصد الكلى وليس عن طريق 
.شرح لفظ بلفظ أو تفسی عيارة يعبارة ۰ فالكل سابق على 
الأجزاء . والقصد سايق على التحليلات + لذلك یمرض 
الفارابی آولا الأجواع اا التی یتکون منها مبحث العبار: 
أولا قبل أن يعرض لتنصیلاتها وجرئياتها ۰ كما يميز 
الفارابى بين القصد من حيث النية العلنة والقصد بعد تحققه 
آی آنه يتابع عملية تحقیق قصد أرسطو من البداية الى 





)\( » فان استعمل هذا ۰۰ » العبارة ص ۱۹۲ « وعل هذا النحو 
dot‏ اسستعمله ارسطوطالیس فى مواضح كثارة 4 BUYI‏ ص 5١‏ فان 
e‏ ستجنب فى الفلسفه هدا النحو ات Sound‏ 


(۲) « ولذلك سمی آرسطوطالیس النبات Le‏ ۰۰ » العبارة je‏ ۲۵ 
م ولذلك حعل أرسطوطاليس » المصدر الساش ص ۲ SU y‏ قال 
أرسطاطاليس ۰۰ » الصدر السابق ص ۱۵۹ « قلما كان كذلك لم يأمر 
آرسطو lb‏ ليس ان بقول PE‏ ۰۰ » المصدر السابق ص ۱۶۷ « ثم تن 
| السب ۰ ۾ الصدر السایق ص ۱ Lis»‏ السبب قى أن أرسطوطاليس 
| يسمى الكتابين حمیعا pb‏ واحد ۰۰ » الألفاظ ص ٠٠ ٦‏ م فلذلك رآی 
أرسطوطاليس . Lee‏ فلس da‏ آرس‌طوطا ليس ص Ve‏ م قلذلك شرح 
آرسطوطالیش فى کتاب سما « ما بعد الطبيعيات » ان ينظن و يفحص فى 
الوجودات بغير. وجه غير النظر الطبیعی. » المسدر السابق. ص ۱۳۲ ۰ 


AY 


النهاية. » ومنن الاعلان حتى التنفيذ )1( ۰ وفی کتساب 
الفارابى فيما ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة «فانه ينصح 
ببيان غرض أرسطو فى كل واحب من کتبه (۲) + كما ينصح 
فى الاشیاء التى يحتاج اليها من آراد تعلم کتب أرسطو بتعلم 
الغرض من كتب المنطق (۳) ٠‏ ولكى يفعل الفارابى ذلك 
فاته یمکنه أن يقى أن الکتاب الشرو ح مائة مرءة قبل 9 يبدأ 
الشرح من أجل احتواء مقصده الكلى )£( ویقوم بذلك 
الفارابی مع کل فیلسوف ولیس آرسطو وحده بتحدید القصد 
أولا ٠‏ فالممل الفلسفى قصد قبل أن A‏ آلفاظا و عبارات؛ 
ركبا يبية PART‏ بى ماقصد اليه أرسطو لو فانه يبين أيضا ما لم 

بقتصد السه ثم یتابع تحقيق مالم يقصده وبين تركه 
و اغناله )2( " 





)١( -‏ « غرض أزسطو طالیش دی كتاب العمارة > هو م العبارة ص 
۷ و ارسطو طالیس قصد بهذا نسخ ما قالوه من ان ٠٠‏ »العبارة ص ۱۵۰ 
فقد حصل جميع ما قصد به أرسطو طاليس بيانه من ۰۰ « العبارة ص 
۸ الا انیا سنن أنه انیا قصید ۰.۰ : « العبارة ص ۲۱۷ ۰ Vies‏ ما 
ahl‏ 4 أرسطو طاليس à‏ له te‏ « العبارة ص ۲۱۷ ۾ My‏ بیدا الى . 
آصحاب القسمة Jia‏ افلاطون eut Les‏ »العبارة ص ۱۵۲ ٠‏ 
(۲) فیما بنبغی ان بقدم قبل تعلم الفلسفة ص , ۱ 
(۲) الى هذا الوضم من هذا الکتاب وصل Lt‏ وظفر نا به فتاملناه 
وتصفحناه واستخرجنا من معانیه ما لاح لنا وعلمنا ان للحكيم قصد الى 
بيانه ولعله قد آودع آقاوبله التی استخر جها منها هذه العانی من اللطائف: 
والدقائق والعانی الناقصه ما هو اضعا ما قصدناه الا ان مأ LT‏ نه مما 
قصه Glu‏ واحتسيئا التو & والذكر الجييل Li Las‏ نه تلخيضص نوفيس 

أنلاطون ص Gabrieli, London 1952. YY‏ 
۰ (5) ذكر أن کتاب النفس رسك و حك مكتويا عليه بخط القادابی ۲ : 

قرا عدا الكتاب مائه مره + 


)6( الا آن أرسطو لم La‏ بهذا JAN‏ .۰۰۰ 2 الغمم الفهم 1 
العبارة ص ١١١‏ ويشبه أن يكون الما ترك أرسطو طالنس ذكر. المعناقضاآت ‏ 


۹۲ 


ولا يقتصر الفارابى فى شرحه على الفقرة التى يشرحها 
بل انه یمیل ال الفترات الاخسری ۰ ولا یقتمی في عرضه 
على باب واحد بل یمیل الى باقی الأبواب › مما يدل على آن 
الفاراپی لايشرح الزء بل يبين بناء الكل فالعمل الواحد له 
و حك ته التى يضعها الفارابى نصب due‏ ,2 يشرح الفارابى 
النص وفی ذاكرته ماسبق وما سيلحق مبينا الوحدة العضوية 
داخل العمل كله )١(‏ كما يشي الفارابى فى شرح الخطابة , 
الى كتب أرسطو المنطقية وعلى رأسها كتاب القياس مما يدل 
على أن الغارابى وهو بصسدد شرح منطق الظن فان منطق 
اليقين يظل ماتلا فى ذهنه » وان وحدة علم المنطق هو آساس 
الشرع (۲) ۰ 

وأثناء شرح الفارابی لعسل من آعمال أرسطو فانه 
لايغيب عن ذهنه باقى الأعمال فيش الى الأعمال الأخرى › 
وكأن وحدة المذهب هی التى نصب عینی الفارابى يحللها 
ویر‌جع عناصرها الى مختلف الأعمال الأرسطية وهو يصدد 
شرح عمله و احد بعينه هو ٠‏ فالعمل الواحد یمیل الى الاعمال 





لوذا السيي + fil‏ عن ۳15 ون أن راا ان nb‏ 
هرد | الفحصی ۰ > Spul‏ ص ٩۲۱‏ ۰ 


)١(‏ « عل أن أرسطوطاليس ي الفصل الثالث ۰۰ » العساره 
ص ٤١‏ « يريد إن بحصل مما تقدم من القول فى صدر هذا الكتاب ٠‏ 
العمارة ص ۸ م وكذلك JU‏ أرسعلوطا ليس ليس فى الفصل الثالت من 
fie‏ الکتاب» السارة ص ‏ ۰۱۲ فان تالف القول كما سئمس» E‏ باب القياس- 
العيارة ص۰۱۱ ia‏ الفارانی t‏ لتاب اطروف الى كتاب بارىارمنياس, 
اطروف ص ۰۱۲۰ كما يشير الفارابى فى كتاب الألفاظ الى il‏ ؛ البرهان 
وكتاب المقولات Juyi‏ شن ۱ ۶ 

(Y)‏ «وذلك Go Lil‏ من كتاب القياس » الخطابة ص١4 ٠‏ كما تبين 
فى كتاب القياس € المدر السابق صن ١١‏ ° 


LL: 


الأخرى كلها > والأعمال كلها شی عمل و احد و pes‏ الفارآابی 
كل عمل داخل مجموعتة e‏ فكتاب العبارة جزء من کاب 
المنطق * ويحدد مكانه ورتبته فهو بعد المقولات وقبل القياس 
موضعه سواء فى- منطق اليقين (العبارة e‏ المقولات ء القياس, 
البرهان) أو فى منطق الظن (الخطاية e‏ الجدل , السفسطة , 
الشعر ) ثم يوضح القارابى LUS ilo‏ المدطق بكتب الطبيعة 
ثم يكتب مابعد الطبيعة حتی يبدو العمل الواحد كجزء من 
نسق كلى شامل هو الذ‌ هب الأرسطى ۰ وهذ! آقرب الى اعادة 
البناء منه الى الشرح » والبناء هو دخول المنطق والطبيعيات 
والالهيات فى نسق فلسفى واحد وهو نسق الفارابى ثم | ta‏ 
سينأ من بعده فى القسمة الثلاثية للحكمة )|( ٠‏ والمثل 

)١(‏ يشير أرسطو فى كتاب الحروف الى كتاب القولات» الحروف ص 
۷ والجدل ص8 ٠ 5١‏ تر تيب العبارة ضمنكتب المنطق بعد المقولات وقبل 
كتاب القساس 0 العبارة ص ۲۰ Que‏ حك العلم الذ كور a‏ کتساب 
القولات ۰۰ «العبارة ص ۰۱۲۲ وهذا شی* صرح به فى کتاب » القولات ۰ ۰ 
العبارة ص ۰: ۰ انما قال هذا القول لأنه قايس بینهما في آخر القالة الأولى 
من كتاب أنالوطيقا الأولى ص ۱۰۹ فانه بخصه فی کتاب القياس ص ۱۸۸ ۰ 

لأن أرسطوطاليس يقول فى كتاب البرهان « ص ۸۲ أيضا فانه 
قال فى القاله الأولى فى كتاب البرهان » ص ۱۲۲ فان لم نقل هذا القول 
کان مخالفا با استعمله أرسطو طالیس فى العلوم وفى کلامه ی الأشماء 
الضرورية Lis « ٠٠‏ الأدوات نانه Su‏ ها فى كتانب الشعر وفی کتات 
الخطابة» ص4٤ Lis ٠‏ النظر ف الحد فانه يليق بالبرهان والجدل وبالخطب 
وهناك احالة أيضا ال كتاب طوبيقا ص ١؟‏ فان أرسطوطاليس منذ برهن 
أيضا فى المقالة السادسة من كتاب السماع الطبيعی ۰۰ ص 5٠‏ وقال 
أرسطو فى LS‏ الحوان 7 ۹ ولكننا لحد ارس‌طوطالسی فى کتاب 
الحيوان ص ۲۱ وقد استعصى أمرها de‏ ارسطوطالیس في القاله الثامنة من 
کتاب ما بعد الطبيعة ص ۱۹۱ الذى يذكره أرسطوطاليس فى کتاب ما بعد 
الطبيعة ص ۰ هي 8 e‏ 


T 


الواضح على بیان القصد الكلى هو كتاب الفارابى «تحقيق 
أر سطو طالیس» فی کتاب مابعد الطبيعة» + فليس الهدف 
هو شرح عبارة بعبارة وتفسير لفظ بلفظ , بل بیان القصد 
الكلى للكتاب كما يراه أرسطو » فمعرفة الكل سابقة على معرفة 
الجرء وفهم الكل شرط فهم الأجزاء ٠‏ ولكن قبل ذلك يوضح 
الفارابى قصده من olo‏ قصد آرسطو وهو Yol‏ تحديد حجم 
الالهیات فى الکتاب ضد Li,‏ الشسائم وهو أن gb ge‏ م 
الکتاب هو الله و العقل والنفس وآن علم مابعد الطبيعة وعلم 
التوحيد علم واحد فى حين أن الالهیات ليست الا فى المقالة 
الحادية عشر وهی حرف اللام ۰ يصحح الفارابى هذا الخطأ 
الشائع فی فهم الکتاب «مابعد الطبیعة» #رسطو مبینا أن 
الملوضوع الدينى لايشغل الا حيزا ضيقا من العلم الكلى ۰ مع 
أن الأقرب أن يعمم الفارابى هذا الموضوع » وهو الله » على 
الکتاپ كله كما فعل الفلاسفة الاشراقيون من بعده » فبيشة 
الغارابى دينية ء» والله أشرف موضوع فى حضارتها ۾ إلا آن 
احترام الفارابى Sal‏ آرسعلو ويا العرض جعله ps‏ 
الموضوع الدينى الأول فى موضعه الصحيح لايتعداه . ثانیا 
يبين الفار آبی آنه ليس للقدماء آی شر م للکتاب الا شر‌حا 
غير تام للاسكندر لمحقالة اللام وشرحا تاما لثأمسطيوس ١‏ 
وقد تكون شرحت وفقدت الشروح كما يظن البعض من 
امتا خر ين أن للاسكندر شرحا LE‏ للكتاب وهنا يظهر الفار أ بى 
ید & من الشرح حتى يوفى الكتاب حقه من الشرح 
والتوضیح ۰ ۱ 

یبین الفارابی الغرض من کل مقال » كما یبین وحدته 
وهدفه داخله قصد الكتاب الكل > فالفارابى يعس QE‏ 


55 


للموضوعات ولیس للنصو ص í‏ ويتناول المسائل وليس 
العيارات 1 


یحول الفارابی اذن مقعم الکتاب إلى تحلیل عل خالص 
وینتقل من التاریخ ألى العقل » ومن تاريخ الفلسفة الى 
الاس تناما یمق الثازاى كل dit‏ ی ای اگاس 
ولا یبقی الا النظرية العامة ۰ كما یضم‌مثلا الألف الصفری 
الى الآلف الکبری من أجل ضم الأجزاء فى کل واحد ۰ كما 
ير كن على العلل الاريعة الرئيسية دون غيرها ويعيد ال تیب 
فيجعل بعض موضوعات الألف الکیری مقدمة أو صدرا 
TEENI‏ 

ويختصر النون الصغرى e‏ ويثرك بعض الألفشفاظ 
الأرسطية مثل المحرك الأول التى لاتعبر عن بيئة الفارابى 
الخاصة ٠‏ ویختصی المقألة التاسعة ويركزها حول الواحد 
والكثير والخلافوالضد . كما یختصی المقالة العاشرة ويركزها 
حول التميين بين مبادیء العلم وعوارضه ٠‏ ويترك الفاراپی 
تسمية أقسام الكتاب بالحروف اليونانية ويضع مكانها الأرقام 
من المقالة الأولى حتى الثانية عشرة ٠ )١(‏ 


ويحاول الفارابی اخضاع مؤلفات أرسطوطاليس الى 
نسق عقلى واحد . وذلك أن أرسطو تركها بلا نظام آو 
ترتيب » وهو ماحاول تلامینه وشراحه من بعد تلافیه ۰ 
فمؤلفات آرسطو جزثية كالرسائل أو كلية أو متوسطة بين 
الكلية والحرثية ٠‏ والكلية اما تذاكسر أو كتب - والكتب اما 
خاصة أو عامة ۰ والخاصة اما فلسفة أو أعمال الفلسفة ٠‏ 





٠ تحقيق غرض أرسطوطاليس فى كتانب ما بعد الطبيعة‎ )١( 
| ٠ المجموع‎ 


ay | الفارابى‎ 


والفلسفة أخلاق وسياسة ٠ din murs‏ وأعمال الفلسفة 
tabs tdi‏ ایا + ti tacite‏ عات أو his‏ 
فالعامة مثل سمع الكيان والخاصة اما لا كون لها واما لها 
کون ۰ 

وهكذا يستسر الفارابی فى قسمة الولفات الى كلية 
وجزئية » ثم قسمة کل منها الى عام وخاص حتى يبدو مذهب 
أرسطو من خلال أعماله متسقا LIG‏ على نظرية خالصة فى 
العقل وهى مساهمة اسلامية من الفارابى )١(‏ * ثم يضسع 
a A‏ مر ا ا 
أرسطو وهى : 

الغرض من التعلق المنفعة فى علمه e‏ .سيب تسمية كتبه, 
صحتها » تر تيب مراتبهأ » معرفة الكلام الذى استعمله فى 
کتبه » الأجزاء التی ینقسم الیها کل و احد من کتبه (Y)‏ ۰ 


سادسا : من الذهب الخاص الى التصو ر العام : 


۲ TPES 





والفار اد بى لايشرح أرسطو بمفرده ولكنه يشرح معة 
آفلاماون فکلاهما يكونان وحدة الوقف الفلسفى ٠‏ وهنا 
تأتى أهمية كتابه التار یخی العظيم «الجمع بين رأيى الحكيمين 
أفلاطون الالهى و آر سطو طالیس الحكيم» وقد قيل كثيرا ان 
هذا خلط بینهما » وسوء فهم لارسطو » ونسبة آئولوجیا 
ارسطوطاليس وهو جزم من تاسوعات افلاطون لأرسطو 
وبالتالى آمکن الجمع بینهما وآن المسلمين + كالمسيحيين فيما 
بعد e: c‏ أنفسهم بالتوفيق وبالتالى خرجت فلسفاتهم 





68 المصدر كاي 


۹۸ 


تو LAS‏ 6 تلفبتبهة لا خلق فيها ولا ايداع 
وهذا وضع خاطیء للمشکلة من عقلية واحدية الطرف هی 
العقلية الاور بية الاستش‌اقية أو امثداداتها فى آذهان باحثينا 
العرب و السلمین ٠‏ وهذا تصور خاطىء للموضوع فالجمع 
بين ر آیی الحكيمين آولا لیس خلطا بين آفلاطون و آرسطوطالیس 
ولیس جمما لما لایمکن الجمع بینهما يدل على سوء فهم کل‌منهما 
فكيف يتم المع بين القال والواقم » بين الصورة والمادة » 
بين العقی‌والسی » بين الله والعالم » بينالآخرة والدنیا »وكأن 
استبقام طرق من القيقة ويرك الطرف الخ هو مایمیز آی 
مذ هب فلسفی بالضرورة » وهو ماحدث بالفعل فى تاريخ 
الذ اهب الأوربية عندما قامت لتغلیب طرف على طرف فو قعت 
فى أحادية النظرة ۰ ولم تخفف نظریات الكل وا مشطلت 
والمذاهب الشاملة من هذه النظرية الموراء الا الشىء 
اليسير ٠‏ 

ثانيا : ان الحمم بينهما ليس سوء فهم لأحدهما على حساب 
الآخر » أو سوء فهم لأرسطو على حساب آفلاطون اعتمادا de‏ 
الولفات المنتحلة مثل LUS‏ التفاحة أو وصايا الاسكندر » أو 
النسوية طا مثل آثولوجیا ارسطوطالیس + وبالعالل آمکن 
التوفیق بين آفلاطون الالهی وارسطوطالیس الأفلوطينى 
الاشراقی الصوفی ۰ وذلك لأن مهمة الفیلسوف السلم لم تكن 
التحقق التار یخی بقدر ماکانت التعامل مع الأفكار بصرف 
النظر عن قائلها آی أن منهجه كان عقلیا مثاليا ولیس 
تار یخیا استقصائیا ۰ وقد ظهرت العقلية الاسلامية التار يخية 
فى علم آخر هو علم الحديث ولیس من علوم الحكمة ٠‏ هذا 
پالاضافة الى أن آر سطو طالیس الحكيم لایمکنه أن پفصل هذا 


۹۹ 


الحانب الروحى فى الانسان ۰ وان غفله « فلاان غيره قد ركز 
عليه فأصبح من نافلة القول والحكيم لایغفل شینا ٠‏ 

GG‏ : لقد تم الجمع Logis‏ بدافع التوفيق الذی طبع 
المقلية الدينية . كما يقال من أجل الغاء الثناقضات ٠‏ 
واجمع بين المتقا يلات وآخذ الشبيه پالشبه أو الشسيه 
بالمغالف من أجل التصنيف والتبويب والترتيب » ترتيب مادة 
موجودة سلفا + ودون خلق مادة جديدة » وكل ذلك بهدف 
الدفاع عن الدين واستخدام الفلسفة لصالحه وذلك OY‏ 
ماظنه المستشرقون ومقلدوهم من الباحثين العرب والمسلمين 
خطاً أنه توفيق قد يكون قمة الفکر بحثا عن الشامل e‏ 
واتجاها الى المحور . واعادة التوازن بين أملراف الموقف 
الفلسفى , وتجاوزا لاحصادیة الطرف . وانطلاقا نحو 
الوحدانية وهو آش التوحيد فى الشعور ٠‏ 


هدف الفارابی اذن رفع الشك والارتياب والظنون عن 
تاریخ الفکر ۽ هدفه هو تصحیح الفهم الفلسفی وممرةة 
الحقيقة . وهو هدف کل فیلسوف موضوعی محاید و بدایته 
هی أن آی فیلسوفین مبدعین لایختلفان نظرا لاعتمادهما de‏ 
العقل > فالعقل و احد * ووسیلته الثقه بالعقل والایسان 
بوحدة الحقيقة التی لایختلف lee‏ العقل بصرف النظر عن 
فرديته ٠‏ فالحقيقةموجودة ویمکن معرفتها .فاليد‌اية الاسلامية 
ضد الشی بكل آنواعه » وهی نفس البداية فى علم آصول 
الدین ٠‏ 


و یتصح الدافع الاسلامی آکش فاکش dd paas‏ آن الدافع 
للجمع بين رآيى الحكيمين هى مشكلة حدوث المالم وقدمه 
و هی مشعلة اسلامية ولیست مشكلة يونانية ٠‏ ولم یتعر ضص 


ER 


الیو نان لها الا على نحو فلسفى نظرى خالص وهم بصدد 
الطبيعة وليس على نحو عقائدى عملى سلوكى وهم بصدد 
الميتافيزيقا ٠‏ ومع أن هذه المشكلة لاتظهر فى مواطن المع 
الخمس عشرة الا متآخرة (الموطن الثانى عشر) الا أنها تظهر 
فى البداية كدافع على تألیف الكتاب بالاضافة الى موضوعات 
دينية اسلامية آخری مثل وجود الأسباب وفیضها عن الله , 
والنفس , والمقل « والجازاة على الافعال خی ها وش ها 2 
وموضوعات دينية وفلسفية ومنطقية أخرى ٠‏ فالدوافع 
اسلامية مثل خلق العالم » العناية الالهية ء خلوه النفس 
الوعد والوعید على مستوی آصول الدین أو على مستوی علوم 
الدنیا فى المتطق والاخلاق والسياسة ٠‏ 


وقبل أن یبدا الفارابی بعملية الجمع ولیس التوفیق » 
فالجمع بين عناص د بتكن KT NT‏ التوفیق يتم 
بين عناصر متباينة متنافرة » يضع ثلاثة احتمالات لتفسير 
الاختلاف بين رأيى الحكيمين ٠‏ 

آولا : ان يكون تعريف الفلسفة » وهو معرفة الوجود 
ربمأ هو موجود أى معرفة المقيةة » تعريفا غير صحيح 6 وهو 
ET‏ ليك ER‏ ل USA A AANT‏ 
لمأ كان أقلاطون 3 قد اعتمد على القسمة 4 med‏ الموجودات فان 
أرسطو قد فصل فى جزء منالقسمة وهو القياس ء ولا تعارض 
بين القسمة الكلية 2 وتحليل آحد أجزائها ٠‏ 

ثانيا ان لايستحق كلاهما لقب الفيلسوف مادام لم 
يتوصلا الى الحقيقة » وهذا آیضا احتمال بعيد OÙ‏ كليهما 
يعتمد على العقل وكلاهما مبرز فى الحكمة ٠‏ 

CU‏ أن يكون هناك سوء فهم من الناس لفلسسفة 


3 


الحكيمين وهو الاحتمال الار حح > وأن يكون ذلك راجعا الى 
تقصير منهم له دوافعه وآسبابه ۰ ثم يحاول الفارابى تحقيق 
هذا الغرض لاثبات صحته ۰ ويعدد مواطن سوء الفهم فى 
خمسة عشرة موطنا كالآتى : 

! لا كان الحكم الكلى قائما على استقراء الجزثيات » 
فهذ! قا نون فى المدنيات والشرعيات فكيف يمكن توهم الخلاف 
الكلى cu‏ الحكيمين دون استقراء للجزئيات ؟ ولا كان كل 
استقراء Let‏ 2 ولا يستقرى » كل ازئیات » فليست كل 
الأحجار تسقط OY‏ بعضها يطفو » فالخلاف بين الحكيمين ينشاً 
من توهم تعارض فى الجزثيات غير المستقرثة وليس فى 
الكليات ٠‏ 

ويكون اشسلاف من وهم الناظر وليس فى الحكيمين e‏ 
ناشئا من نقص الاستقراء » فالخطا فى منهج الناظر ولیس‌فی 
موضو ع النظ » ومنهج الاستقراء يشير اليه الفارابى de‏ 
أنه منهج اسلامی يطبق فى الدنیات والشرعيات وهو النهج 
الذى يتم بواسطته الجمع بين رآیی الحكيمين عن طريق کشف 
شطأ الناظرین ۰ 

Y‏ الما رفض آفلاملون الدنيا وحذر منها اتجه أرسطو 
لا تركه أفلاطون فامتلك وتزوج وتوزر ! وهذا ليس خلافا 
QU‏ افلاطون Lal‏ دون فى السياسة وهذبها. وأرسطو 
تحدث فى الأخلاق وفى سعادة النفس الانسانية ٠‏ انما الخلاف 
فى القلوى الطبيعية وفى الاستمداد الغسريزى وفى المزاج 
الشخصى . وهو اختلاف لا يضر بالوحدة Logis‏ «يأيها الناس 
St is Li‏ قب ل کی Lilas 3 PE‏ كم L ox à‏ وقبائل 
taxi‏ ثو ch‏ والتياين ضرورى للاثتلاف «ولو شاء الله لجعلكم 


° ¢ SAlam) ۵ امه‎ 


° 


یرجم الفارابی هنا التصور الفلسفى الى أساسه النفسى 
فى الشعور ويحوله الى تصور للعالم dis‏ مو AS‏ فی | í 5L‏ 
يناع على تصضور أسلامى للصلهة بان الكثاية والتماتل الوارد 
فى نصوص القرآن والحديث مثل اختلاف الأئمة رحمة بينهم 
si‏ «اصسحابی كالنجوم فبأيهم اقتديتم اهتديتم» é‏ وقول 
الرسول لابی بكر الصديق «یاآبا بكر انزل قليلا» » قوله لعمر 
«يأعمن اصعد قليلا» aj‏ 


—Ÿ‏ مع آفلاطون من تدوين الكتب , فالكتاب فى 
الرأس لا فى الكراس ٠‏ ولا فشى النسيان اختار الرموز 
والألغاز ٠‏ أما آرسطو فقد eli‏ التدوين والتبويب ورغب فى 
التصنيف والایضاح ومع ذلك ففى مذهب آرسطوطالیس 
بعض الاغلاق والتعمية والتعقيد مثل حذف المقدمة الضرورية 
فى كث من القياسات آو وضع مقدمتين ولزوم نتيجة آخری 
۰ كما آن بعض رسائله تخالف فى النظم والترتیب لبعض 
ما فى کتبه ۰ یحاول الفارابی بهذه الطريقة قياس ثسبة 
GI‏ « وان CGI‏ لایکون كلا بل Lise‏ + وآنه لایتعدی 
التس کیز على شىء آكثر من التركين على الاخس ۰ ففی آفلاطون 
بعض من آرسطو »› وفی آرسطو بعض من أفلااون ٠‏ فكما أن 
فى آرسطو بعض الفموض فان فى آفلاطون بعض الایضاح 
و الحکم و التشابه » والحقيقة والجاز »والجمل البین » والظاهر 
و البامان‌ایی Let‏ مايقوله الاصولیون *منطق اسلامی يستعمله 
الفارابی للجمع بين رآیی الحكيمين (۱) ويغرق الفارابی فى 





(۱) یذ کر الفارابی آیضا أن على الانسان معرفة السبب الذی دعا 
آرسطو الى الاغماض فى كتبه وهی ثلاث » استبرا طبيعة التعلم هل يصلح 
ام لا وعدم اعطاء الفلسفة طمیع الناس وترویض الفکر بالتعب فى الطلب 


۷۱۰ 


شرحه بين ماصرح به آرسطو وبين مالم یصرح به ٠‏ 
فالفيلسوف لديه يصرح بأشياء للعامة » ولكنه لايصرح پاشیاء 
أخرى الا للخاصة أو pres‏ بها تلميحا واشارة ورمزا كما 
يفرق الفارابى بين مستويات العلم فهناك العلم الدقيق عند 
العلماء فى مقابل العلم الشائع عند الجمهور والقسمة بين 
LOU‏ و البانه ساملات اما القلاسقة والصسوفة 
والأصوليون معا )1( 8 

فا کانت اراس القديمة عند آرسطو هر اران 
القديمة عند آفلاعلون فقد ظن البعض أن هناك خلافأ بينهما 
فى حين آن جهة القدم عند أفلاطون غير Les‏ القدم عند 
آرسطو ٠‏ لقد رأوا فى كتب أفلاطون » طيماوس و بوليطيقا 
الصقی à‏ المواهر القديمة القريبة من العقلو النفس , البعید: 
عن امس والوجود الکیانی ورآوا ماقاله آرسطو فى کتب 
القولات « والقیاسات الشرملية امواهر القديمة آشخاصا ٠‏ 





= متعلم للفلسفة أن يعرف نوع الخلام فلارسطو کتب خاصة التی أحصرها 
lotat a‏ عن الفصول + وله تفأاسيره وهی من أغمض الكلام و آغلقه و له 
الرسائل وهی فى الواضح الموجز ۰ المصدر السابق OÙ ٠‏ أرسطوطاليس 
قد صرح بهذا فى الفصل الخامس من هذا الكتاب 1 العسارة ص ۷ a‏ 
الا أن أرسطوطاليس انما صرح منها بذوات الأسوار فقط ( الصدر 
السابق ص۱۲۹ مما لم يصرح به أرسطوطاليس e‏ المصدر السابق ص 
۹ .۰ وأرسطوطاليس لم يصرح بقسمة الكلم في الوجودية وغيرالوجودية 
ولکن فى قوة کلامه فى الستقبل فى هذا الباب فانه Ju‏ عل انه قسم .۰ 
المصدر السابق ص ٠ OV‏ وارسطوطالیس واصحاب العلم الطبيعىريما عنوا 
بالان المعنى الأول ۰۰ وأما الجمهور ۰۰ » المصدر السابق ص ۰ - ١غ ٠‏ 
(۱) وغرضنا تقدیم هذه المقدمة هو أن أفلاطون الحكيم لم يكن بسمح 
لنفسه باظهار العلوم وكشفهيا mul‏ الناس ۰۰۰ تلخيص تواميس 
افلاطون ص ۵ ٠‏ ظ 


و۱۰ 


فأرسطو تحدث عن جهة القدم فى المنطق والطبيعة › LT‏ 
افلاطون فانه تحدث عن جهة القدم فى ما بعد الطبيعة ۰ 
وهنا يضع النارابی الحقيقة الواحدة ثم يجعل آفلاطون 
و آرسطو e‏ كلا منهما ينظر اليها من جهة » وهو المنهج الاسلامى 
الكلى الشامل الذی يجمع الأطراف ٠‏ 

0 — يرى آفلاطون أن استيفاء الحدود يتم بطريق القسمة 
فى حين أن أرسطو يرى أن ذلك يتم بطريق التركيب 
والیر‌هان + والحقيقة أن أفلاملون طلب الجنس والفصل 
ابتداء من العام فى حين ol‏ أرسطو طلب الشیء بجنسه 
وفصله ابتداء من ا اص ولا خلاف بان لعن ok‏ 
فافلاطون data‏ على الیتافیزیقا » و آرسطو يعتمد على النطق, 
وکلاهما یکمل بعضهما البعض ٠‏ التکامل يحل الخلاف › 
والنزول والصعود على ob‏ ال تقس الشىء > الاستتياط e‏ 
والاستقراء ينتهيان الى نفس الحكم وهو الدرس الستفاد من 
علم آصول والقياس الشرعى ۰ 


1 - قال آفلاطون انه فى القیاس الختلط من الضروری 
والوجودی اذا كانت المقدمة الکبری ضرورية كانت النتيجة 
وجودية لا ضرورية ٠‏ آما آرسصو فالقیاس لديه ليس 
مختلطا . المقدمات الضرورية تستلزم نتيجة ضرورية ۰ 
والحقيقة أن هذا ادعاء للاسكلائيين مشل أمونيوس , 
و ثامسطیوس وسوء نقل منهم #قوال آفلاطون LS‏ آنه Lis‏ 
لصناعة النطق بالطبيعة ۰ فقد رأوا اد الأوسط فى القدمة 
الأولى ضروریا » وفی الثانية وجودیا و نظروا مجرد العانی ٠‏ 
وکل الأقيسة التی یریدو نها مکونة من موجيتين ۰ 


. وقد وضح الاسكتدر الافرودیسی هذا الط الذی وقع 


۱۰ ۵ 


فيه الشراح وبينه الفارابى فى كتبه المنطقية وكذلك التفرقة 
بين الضرورى القياس ؛ والضروری البرهانى ۰ فالخطأ فى 
تقل الشراح وخلطهم أى Dr‏ الر‌واية والتفسس هو سيب 
الایهام بالخلاف بين الحكيمين ۰ يقوم الفارابى بتصحيح 
الرواية والتفسير وهو منهج اسلامى اتبعه علماء اصول 
وعلماء الحديث ٠‏ 

۷ يستعمل آفلاطون الشكل الأول والثالث فى القياس 
ومقدمته سالبة »فى حزن عند أرسطو فى انالوطيقاً غير منتج ٠‏ 
والحقيقة أن المقدمة التى استعملها آفلاطون فى السياسة 
و آر سعلو فى «السماء والعالم» انس de > Lie‏ هى موجية 
معدولة ۰۰ یصحح الفارابی هنا خطا فى فهم آفلاطون » 
متوخیا الدقة والوضوعية فى الفهم مبينا التقاء الحكيمين على 
العقل 2 وهو نقطة الالتتاء الاسلامی بینهما ۰ 

8م ذكر أرسطو فى الفصل الخامس من «بارى آرميناس» 
أن الوچية التى يكون محمولها ضد من الأضداد فان سالیتها 
تكون آشد مضادة » على عكس آفلاطون الذى يرى أن الموجية 
التى محمولها ضد المحمول فى الوجبة الأشرى أشد مضادة 
كما بين ذلك فى كتاب السياسة ٠٠‏ والحقيقة أن الغرضين 
متباينان ۰ كان غرض أرسطو بیان التعاند فى الأقاويل فى 
ce‏ كان غرض آفلاءلون بیان المعانى فى السياسة ومراتيها 
۰ آرسطو يبين صورة الفکر فى المنطق و آفلاطون يبين 
مادته فى السياسة »و الصورة والمادة عنصرانللقيء الو احد * 
وهو ماظهر فى المنطق الاسلامى الذى جمع بان صورة الفک 
و ماد ته es‏ 

, پری أرسطو أن الابصار يكون بانفعال البصر‎ — ٩ 
و افلاعون يرى أن الابصار يكون بخروج شىء من البصی‎ 


۷۱۰۹ 


وملاقاته الممصر ۰۰ لا سمع أنصار أرسطو بقول أنصار 
آفلاعاون قالوا : الخروج یکون للجسم > هواء أو ضوء أو نار 
٠‏ * والهواء بين البصی والبصی لایخرج , و کذلك الضیاء وان 
كان نارا فلم لايحرق ؟ والنار لاتنقذ الى آسفل وان كان شىء 
آخر فلماذا لایتصادم فيمنع عن النظر ؟ وهی كلها شناعات 
تنتج من تحریف لفظ الخروج عن مقصوده وجعله خروج 
الآجسام ۰۰ LS‏ حرف آنصار آفلاماون لفظ الانفصال فانه 
یتطلب تاش واستحالة وتفر فى الكيفية سواء فى العضو أو 
فى الجسم التوسط ۰۰ فان كان فى العضو فكيف تحصدث 
استحالة بلا نهاية فى الزمان ۰؟ وان كان فى الجسم لزم قبول 
الضدین و هو محال رأصبح آصحاب آرسطو على صحة دعواهم 
ob‏ اسم هو الحأمل لآننا نری الكواكب المشعة ۰.۰ و احتح 
أنصار أفلاطون بأن الشىء القريب نراه OÙ‏ الشعاع فى قو ته 
وآفلاطون أقرب ۰۰ ولو أن كلا الفريقين أرخوا أعينهم 
قلیلا وتوسط النظر وقصدوا! الحق وهجروا طريق العصبية 
لعلموا أن الأفلاطونيين انما أرادوا بلفظ الخروج معنى غير 
معنی خروج الجسم من المكان ٠‏ واضطروا لاستعمال الغروح 
لضیق اللفة وكذلك لم يرد آنصار آرسطو بالانفعال معنى 
ail‏ والاستحالة ٠٠‏ ۱ 


والحقيقة أن هناك 535 واصلة بين padl‏ والیصی ٠٠٠‏ 
ويرى الفارابى أن سبب الخلاف اجتماعی .صرف ناشیء عن 
تحزب كل فريق والتشنيع على الفريق الآخر والتعصب يسبب 
ضيق الآفق وسوء الفهم امعانا فى تشويهالخصم ۰۰ كما Las,‏ 
الخلاف بسبب صعوبة اللفة واشتباهها واستعمال LUJ‏ عادية 
عند الجمهور فى معانی اصسطلاحية عند الخاصة ۰۰ وکلا 


¥ 


السببين مشتقان من البيئة الاسلامية التى تدين التعصب 
وتضع منطقا محكما للغة ٠‏ 

٠‏ يصرح آرسطو فى «الأخلاق الى نيقوماخيا بان 
الأخلاق كلها عنادات وأن ليس شىء منها بالطيع وأن الانسان 
یمکنه الانتقال من و احدة الى آخری بالاعتياد و الدر بة فى حين 
أن آفلاطون یصرح فى کتاب «السياسة» ۰۰ وفی کتاب 
«پولیطیا» بان الطبع يغلب على العادة و آن الکهول اذا ماطبعوا 
على شیء يصعب زواله » وکلما حاولوا زواله زادوا فيه ٠٠‏ 
والحقيقة أن آرسطو يتكلم على القوانين الدنية كما شرح 
الفارابى ذلك الكتاب ۰۰ وان كان يتكلم على الأخلاق كما 
پقول فورفوريوس فانه يكون قد تكلم عن القوانين الخلقية » 
والقانون لايكون كليا ولا مطلقا - Lio‏ آفلاطون فانه كان 
ينظ فى أنواع السياسات وأيهما أنفع وأيهما آضر فكان 
يتكلم عن موضوعات مثالية ۰ و ارسطو لاينكى ماقاله أفلاءاون 
فى عسی نقل خلق الى خلق فى نيقوماخيا الصغير ۰۰ فسبب 
GI‏ الظاهرى هو جهة الكلام فى العادات والسلوك عند 
أرسطو وفى النظرية السياسية عند أفلاطون يتحدث أرسطو 
عن ماهو كائن و آفلاعسون عما ينيغى أن يكون ۰۰ Less‏ 
الستویان الموجودان فی. كل آمة وملة ٠‏ 

SE — ١‏ أرسطو فى كتاب « السرهان » شکا موداه أن 
الذى يطلب علما اما أن يطلب مايجهله أو مايعلمه ۰۰ فان 
طلب مايجهله فكيف يوقن فى تعلمه آنه هو الذی كان يطليه؟ 
وان طلب مايعلمه فكيف يطلب علما لايحتاج اليه ؟ وقال ان 
الذي یطلب علم شيم انما والب Las‏ ما وجسده محصلا فی 
النفس ۰۰ فهناك علم حاصل فى النفس یرجم اليه الجهول 
۰ فى حين أن آفلاطون قال فى فيدون (فاذان) ان العلم 
3 
۰۸ 


تذ کی وهو يعرض حجج سقراط ۰ وقد أفرط القاناون 
بخلود النفس فى قول آفلاطون وحرفوها وصدقوها وجعلوها 
براهين مع آن ۰ أفلاطون OÙ‏ يحكى هذا عن سقراط 
بعلامات وليست براهين ۰۰ والمفكرون أفرطوا فى التشنیم 
وآغفلوا قول آرسطو فى أول كتاب «البرهان» فى قوله ان 
كل تعليم انما يكون عن معرفة متقدمة فى الوجود ولكن 
«المقل المستقيم والرآى السديد Es‏ الى الق والانصاف 
معدوم فى الآكثين من الناس» لا خلاف اذن فللطفل تقس 
Aile‏ بالقوة . ولها حوس تدرك الحزثيات » وعنها تحصل 
اللات à‏ وهی العصارب عل القیقة à‏ متها مایصسل خن 
قصد » ومنها ما لا یحصل عن قصد » وهی لا اسم لها أو 
يسميها العلماء آوائل العارف وميادىء البرهان » وقد قال 
أرسطو فى LUS‏ «البرهان» من فقدها فقد فقد علما ٠٠٠‏ 
تصير النفس عاقلة » فالعقل هو التجارب . وكلما زادت 
التجارب زاد العقل ولكن تشتاق النفس الى معرفة حال الشىء 
وما هو موجود فى النفس › وهنا ماقاله أفلاطون ۰۰ فى 
فيدون ۰۰ والخلاف هو أن الحكيم أرسطو Sis‏ ذلك عندما 
يريد ايضاح آمر النفس ۰۰ فالفارابى يحل الخلاف عن طريق 
العلم وتمايز الجهة بين المنطق وعلم النفس « أو ان شئنا بين 
الفطرة والاكتساب ٠ )١(‏ 


١١‏ يظن أن أرسطو قال بقدم العالم وآن آفلاطون 
قال پحدوثه ۰۰ وهو ظن قبيح مستنکر بارسطو الحكيم أو 
الحقيقة أن أرسطو آعطی المثل فى كتاب «lès br‏ للمقدمات 
الزائفة مثل : العالم قديم أو ليس بقديم ۰۰ والمثال غير 


٠ المجموع‎ ۲۵ ١ الجمع بين رآیی الحكمين ص‎ )١( 


۹ 


الاعتقاد كان غرض أرسطو بیان القیاسات المركية من 
المقدمات الذائعة وكان الناس يتناقشون فیها فى عصره ۰۰ 
وقد بين آرسطو أن المقدمة المشهورة لا يراعى فيها الصدق أو 
الكذب ولكنها تستخدم 8 اليل ۰۰ ودعاهم أذ EU‏ أيضا 
فقيل فى كتاب «السماء والمالم» من أن الكل ليس له يدم 
زمانى فيظنون قدم العالم ٠‏ + وهذا غير صحيح 6 فقد بين فى 
هذا الكتاب وفى غره من الكتب الطبيعية والالهية أن الزمان 
انما هو عدد لحركة الفلك وعنه يحدث e‏ ومایحدث عن الشیء 
لايشتمل ذلك الشىء ۰۰ ومعنى أن العالم ليس له بدء زمانی 
انه لم يتكون أولا فأولا بأجرائه » OÙ‏ الأجزاء يتقدم بعضها 
على پعض فى الزمان » والزمان حادث عن حركة الفلك ٠٠‏ 
فمحال أن يكون لحدوثه بدء زمانى ۰۰ ويصح بذلك أنه انما 
يكون عن ابداع الباری جل جلاله ohl‏ دفعه بلا زمان وعن 
حركة حدث الزمان ۰۰ وقد آثبت آرسطو الصانع البدع فى 
الکتاب العروف بأثولوجيا «فالهیوی آبدعها الله لا عن شىء 
وبين فى السماع الطبیمی آن الكل لایمکن حدوثه بالبخت 
والاتناق ۰۰ ویقول فى کتاب السماء والعالم» نفس الشىء 
ویستدل على ذلك بالنظام البدیم فى العالم ۰۰ كما بين آم 
العلل وعددها وآثرها وأن الکون والمحرك يخص التکون 
والمتحرك ۰۰۰ وكما بين آفلاطون فى طيماوس أن كل متكون 
يتكون من علة اضطرارا ء كذلك يبين آرسطو فى کتاب 
«آثولوجيا» أن الواحد موجود فى كل كثرة » و برهن على ذلك 
و بين oi‏ كلها حدثت عن ابداع الباری لها وأنه عن وجل هو 
العلة الفاعلة , الواحد الق ومید ع كل شىء › و هذا JEL‏ 
آفلاطون فى كتبه فى الم بوبية مثل «طيماوس» «و بولیطیا» 
وهو ماقاله أرسطو فی حرف اللام من كتاب du le‏ الطبيعة 


۱۷۰ 


هل «طیماو س» تظن بصن هذه سببله أن يعتقد نقی الصانع 


وقد آفرد آمو نيوس رسالة بها آقاویل الکیمین فى اثبات 
الصانع لایذ کر‌ها الفارابی لشهرتها » وهی طریق التو سط 
ليس من أحد المذاهب والنحل والشرائع وساش الطرائق من 
العلم بحدوث العالم واثبات الصانع له » وتلخيص آمر الابداع 
فار سطوطالیس وقبله لأآفلاطون وذلك لآن ماقيل قبلا من 
sat‏ وال خاس باه اللي بار مكل بانقرله البهوه 
والمجوس ۰-۰ ولكن الله آظهی الق على لسان هذين الحكيمين 
لاشات O1»‏ الباری جل جلاله مد پر جميع العالم لايعزب die‏ 
مثقال Le‏ من خردل ولا يفوت Aube‏ شىء من آجزاء العالم 
على السبيل الذى بيناه فى العناية من أن العناية الكلية شائعة 
فى الحزثيات ۰۰ والعلوم الطبيعية تثبت وجود العناية الالهية 
ثم تنتقل من الطبيعيات الى السياسات والشرعيات البرهانية 
موكولة بلعقلاء » والسياساتذوى الآراء السديدة والشرعيات 
الى ذوى الالهامات ۰۰ وأعمها الشرعيات لأن آلفاظها خارجة 
فى مقادیر عقول المخاطبين ۰۰ فان من تصور المبدع الأول 
آنه جسيم يفعل بحركة وزمان معذور صبى ! آفلاطون 
وآرسطو قدما البراهين وآما طريق البراهين المقنعة المستقيمة 
العجيبة النفع فمنشوها من عند آصحاب الشرائع الذين 
عوضوا بالابدا عوالوحی والالهامات ۰۰ ومن كان هذا 
سبیله ,و لا یو جد فى كلام الحكيمين تم کون € ويعودالفارابى 
لنفس الموضوع دفاعا عن آرسطو بد على یحیی النحوی فى 
اتهامه لأرسطو بقوله بأزلية العالم ٠‏ لیس قوع هذا لد 
یحیی النحوی ابطاله من آقاویل ارسلو فى LES‏ « السماء 
والعالم» قصد بها أرسطو بالفعل اثبات أزلية السالم OY‏ 


۲۱۱ 


أرسطو آراد بهنه الأقاويل أن يبين أن المالم مؤلف من 
أجسام مختلفة الجواهر. وآن العالم ليس بشیء واحد متشابه 
الأجزاء ۰۰ والبعض الآخر يثبت به أرسطو أن الأجزاء التى 
ail Lee‏ العالم بسيطة ral‏ 89 £ والیعض الاخ یبن 
التارابى قد بين نوع القضايا المنطقية المشهورة أولا فانه 

٠٠ يشت أثلاطون الصور والثل وينكرها أرسطو‎ ١ 
ا فان الفرض المقصود‎ an الفارابی حجج آر سطو‎ Ans ولا‎ 
من متالتنا هذه ایضاح الطرق التی اذا سلکها طالب الحق له‎ 
یضل فیها و آمکنه الوقوف على حقيقة الراد باقاویل هذين‎ 
الحكيمين من أن ینحرف عن سواء السبیل الى ما تخیله الالفاظ‎ 
المشكلة › يهدف الفاراپی اذن الى استقصاء الحق والیحث عن‎ 

« قال أرسطو فی أثولوجيا » آرسطوطالیس بالصور 
الروحانية ووجودها فى عالم الربوبيةفهناك ثلاث احتمالات: 
الحكيم مع براعته وشدة يقظته وجلالة هذه المانی ٠٠‏ 

LU‏ : أن يكون بعضها لأرسطو و بعضها منتحل e‏ وهذا 
بعيد أيضا لأنها مشهورة وبعيدة عن الانتحال ٠٠‏ 

ثالثا : أن يكون لها معان وتأويلات يخالف باطنها 
ظاهرها . وهو الأصح فالله لايشاركه آحد فى الصفات ۰۰۰ 

)١(‏ « رسالة الفارابى فى الرد على يحيى النحوى فى الرد على أرسطو 
طاليس ص ٠١8‏ ۱۱۵ ۰۰ فى رسائل فلسفية د / عبد الرحمن بدوی , 


بتغازی ۱۹۷۳ م ۰ 


۱۷۱ 


فاثيات المثل ووجودها فى العالم اثبات لعموالم لا متناهية 
ومضادة للتوحيد ومن ثم وجب اتكار المثل ۰۰ ولكن نفيها 
يلزم القول بوجود الآشياء جزافا وتنحسا es‏ غير قصد 
ولا على نحو غرض مقصود بأرادته » وآن نعلم مع ذلك أن 
الضرورة تدعو الى اطلاق الألفاظ الطييسية والمنطقية 
المتواطئة على تلك العانی اللطيفة الشريفة العالية عن جميع 
الأوصاف ۰۰ يرى الفارابی الثل نماذج للخلق » ويرجع 
الأشكال الى الألفاظ التى توقع حتى فى التشبيه ٠ )١(‏ 


يقول آفلاطون فى كتاب «طيماوس» أن النفس 
والعقل لكل واحد منهما عالم سوى عالم الآخر » وآنها عوالم 
متتالية آحدها أسفل من الآخر ٠ ٠‏ والحقيقة أن أفلاطون لايعنى 
الرتبة فى المكان فان ذلك مما يستنكره المبتدئون بالتفلسف 
وانما يعنى الرتبة بالفضيلة والشرف ۰۰ وكذلك افاضة 
النفس على الطبيعة وافاضة العقل على النفس ۰۰ الله ثم 
العقل ثم النفس ثم الطبيعة على هذا الترتيب ۰۰ تلك العانی 
بدقتها ولطفها تمنعت عن العبارة عنها يغير تلك الجهة 
«والعقل كما بينه آرسطو فى كتاب النفس والاسكندر» 
أشرف أجزاء النفس وأنه هو النفس الماقلة وبه تعلم 
الالهيات » فهو أقرب الموجودات الى الله شرفا ثم النفس 
متوسطة بين العقل والطبيعة ٠٠‏ فلها حواس متصلة بالطبيعة 
ولها عقل متصل بالله » وهو مايقوله آرسطو فى «أثولوجيا» 
من ظهور العقل متحدا بالله عندما يخلو الانسان الى نفسه 
فيتصل بالعقل الفعال ٠‏ لایتبم الالفاظ متابعة لعله يدرك 
بعض ماقصد من الرموز ٠٠ JUYI‏ 


YY - ۲۰ المصدر السابق ص‎ )١( 


الفارابى — ۱۱۳ 


الم يكن قصدهم اذن الحق » بل كان العصسبية وطلب 
الوب » فحرقوا و بدلو | ولم يقدروا على الكشف والايضاح٠‏ ۰ 
فافلاطون يركن على صلة النفس بالله وأرسطو يركن على 
صلتها بالطبيعة ا طريق للمعرفة ٠٠‏ 

۵ و نظن أخيرا بالمكيمينآنهما لايعتقدان بأمر المجازاة 
والثواب والعقاب وهو ظن فاسد ».فان آرسطو صرح بقوله ان 
الکافاة واجبة فى الطبيعة فى رسالته الى والدة الاسكندر 
حين بلغها نعيه وجزعت عليه وعزمت على التشكك بنفسها 
۰ وآفلاطون أودع فى آخر کتابه فى السياسة القصة 
التاطقة باليعث والنشور والحكم المدل En‏ وتوخة 
الثواب والعقاب على الأعمال خيرها وشرها ٠٠‏ 

هنا يدافع الفارابی عن الحكيمين ویعتبر الحياة.الأخرى 

بديهية لاتغيب عن أى حكيم ۰۰ ويوجه نداءه للتاريخ ٠٠‏ 
«لاداعى للعناد والظنون الفاسدة والأوهام المدخولة واكتساب 
الوزر بما ينسب الى هؤلاء الأفاضل مما هم منه براء وعته 
T n‏ 

فالحق غاية الفيلسوف البریء من التعصب والتحزب 
وسوء النقل والتفسير ٠ )١(‏ 


سابعا : من المذاهب الفلسفية الى جدل التاريخ : 

ولم ينتز ع الفارابی أرسطو من بیئته اليونانية » ولم 
يشرحه بمفرده بصرف النظ. عن السابقين عليه أو اللاحقين 
له « بل یاخذ Le‏ آفلاطون واسيناية (فیثاغورس) وكل 


۰ ۷۹ NY الصدر السایق ص‎ )١( 


التيار المثالى الرياضى عند اليونان ٠ )١(‏ 

ولاينسى الفارابی آیضا فى عرضه لأرسطو من ضم كل 
الاتجاهات الطييعية عند الیونان عند آنباذقلیس وجاليتوس 
الیو نان هوميروس وهزيود و آديائهم ۰۰ وهو ماتحرج عنه 
المسلمون فيما بعد نظرا لما فى هذه الأشعار من عقائد مشل 
تعدد الآلهة 0 مضأدة للتصور الاسلامى (Y)‏ پل و يشر الفارابى 

)١(‏ » مثل ما بری ذاك قوم من أصحاب آفلاطن e‏ فانیم بعزون 
دلك الى أفلاطن ٠٠‏ العبارة ص ۱۵ ۰ وبين هذا وبين الذی‌حکی عن‌آفلاطن 
فرق عظيمء ومعذلك فان أفلاطن لو كان رأيه فيما يفحص عنه أرسطوطاليس 
مضادا لرأى أرسطوطاليس لجعلنا هذ! الفعل فعلا يناقض فيه أرسطوطاليس 
أفلاطن لا استعظم ذلك كما من عادة أرسطوطاليس أن يفعله فى سائر 
كتبه فيما يرى أن أفلاطن قد غلط فيه فهذا ما أقوله أنا في هذ االفصل , 
العبارة ص۱۲۳ ۰ كما يشير الى أفلاطن والى أصحاب افلاطن فى مواطن 
كثيرة من كل شروحه ۰۰ ويشير أيضا الى آل فاثوغورس ۰۰ فالزوج اخس 
من الفرد على ما براه آل فائوغورس « العبارة ۱۲۲ ۰ LS‏ یذ کر بارمیندس» 
» الحروف ص ۱۲۸ » ٠‏ 

(Y)‏ فذلك یزول ما قاله جالینوس الطبیب فى کتاب البرهان أن 
آرسطو طالیس کثر فى کتابه فى القیاس فى المکنات « العبارة ص ۱٩۹۳‏ ۰۰ 
jes‏ هذا النحو من الابدال استعمله كثير من آل فیثاغورس ( ومن تقدم 
أفلاطن واستعمله من أصحاب العلم الطبیعی آنباذقلس ومن هذا النحو 
الکلام الذى ذکر فى كتاب آفلاطن العروف بطیماوس من أن ٠‏ 
وارسطوطالیسسی فيصر ح شزو بل هذا النوع من التعاليم ٩۱ BUYI ٠٠‏ » ۰.۰ 
و للفارابی رسالتان للتوفیق بين آرسطو وجالینوس فى آمور أعضاء الانسان 
مؤلفات الفارابى ت ۲ ص ٩۶۱ ١5٠‏ ۰ 

(۲) فان آفلاطن يرى أنه قد يوجد شىء ما أن ولا بزال غير أنه 
ممكن أن لا يكون موحودا وأن يفسد وآنه قد كان ممكنا فيما قبل أن لا يكون 
قد وحد عل مثال ما بقو له آسبدوس وهزيود ) » العبارة ص 55 ۱۰۰ 
کہا يشار الفارابى ال هومروس وقصائده ص ۵۲ ء ص ۱۷۰ ہے ۱٩٦۲‏ ۰ 


\\o 


الى كثيرين من مؤلفى اليونان غير الكبار مما يدل على علمه 
الوفير بکل فلاسفتهم وعلمائهم (V)‏ ولاينسى الفارابى آصحاب 
الرواق وبالتالى تكتمل صورة الفکر اليونانى كله (۲) 
فالفار ا بى يعر ص لأرسطو حكما بان القدماء كما أن الفارابى 
حكم بين الشراح ۰ ولم يترك الفارابى اضافات الرواقيين 
الى أرسطو بل تناولها بالتعليق والحكم عليها وبيان مدى 
تفصيلها sloy‏ المعلم الأول أو خروجها عليه فهما أو اضافة 
ثم تصحيحها * اما من حيث النقل والرواية أو من حيث الفهم 
والتاویل وهما منهحان اسلاميان فى النقد عرض لهما 
المتكلمون والفقهاء ke‏ السو ph‏ (۳) ۰ 


ويتعامل الفارابى مع الفكر اليونانى كله كوحدة 
مترابطة يحكمها جدل تاريغى ولا يتركه كمجموعة متفرقة 
من الآراء والنظريات التباينة لا رابط بينها ولا یعکمها 
قانون ۰۰ حول الفارابی اذن الفلسفة الیو نانية الى جدل فى 


۱۰۰ اسیدوس ص‎ Ye مثل قالوس ابن المنجم العبارة ص‎ « )١( 
» ۱۵۷ أطر نطياس ص‎ oY أوذيمس ص‎ 

PET LS aY أصحاب الرواق € العمارة ص‎ PIE یذ کر‎ (Y) 
۰ ۵۲ أفروسيبس ص‎ 


(۲) وقد نظر فيه أصحاب الرواق وأفروسيبس وغيره من الرواقيين 
نظر المستقصى وآخر طوافيه واستقصوا أمر القياسات الشرطية وكذلك 
ثاوفر سطس وأودئيس بعد أرسطو طاليس ٠٠‏ وزعموا أن لأرسطو طاليس 
كتبا فى المقاييس الشرطية وانما فى كتبه فى المنطق فيما نعلم أن آفرد قولا 
فى القاییس الشرطية وانما بوجد ذلك فى تفاسير المفسرين يحكونها عن 
ثاوفرسطس « العبارة ص ۵۲ » ٠‏ 


۱۹ 


التاريخ LS‏ فعل ابن رشد فيما بعد )١(‏ ۰۰ ولا يقتصر 
القأنون على مادة الفکی وحدها بل آيضا على صوته -. 
ويصنع الفارابى القانون الآتى : من الشعرية والخطبية الى 
الجدلية والسوفسطائية الى البرهانية ٠‏ فقد ظهر الأسلوب 
الشعرى عند الفلاسفة السابقين على سقراط ثم ظهر الأسلوب 
الجدلى عند السو فسطائپی وأخيرا ظهر الأسلوب البرهانى عند 
آفلاطون وخاصة آرسطو ۰ ويحكم فک الفارابی أيضا 
جدل القدماء و الحدثین ۰۰ فهو لایبدا بثىء الا يعد أن ید گر 
فيه ماقاله القدماء ثم يزيد عليه ۰۰ أو يتحدث الفارایی 
پنفسه آولا واصفا العلم ثم یذ کر فیما بعد مساهمات القدماء 
۰ مهمة الفارابی à‏ الطريقة الاق الرواية عن القدماء 
والبداية منهم ۰۰ فقد ساهموا فى الصناعة ولایمکن لعالم 
أن یبدا من لاشیء ثم یبدا الفارابی فى شرح ماتر که القدماء 
وايضاح ماغمض منه ۰۰ ومع ذلك يلل واضع الستاعة 
أفضل من مكملها › où‏ فضل الثانى فى الرواية والايضاح 
ولیس فى الخلق والايداع ۰۰ ثم يصلح الفارابى ما تركه 





(۱) » فقد کان المتفلسفون فى قديم الدهر يستعملون عند فحصهم عن 
الأمور النظرية الطرق الخطبية مدة طويلة لأنهم لم يكونوا شعروا بغيرها 
الى أن شعروا أخيرا بالطرق الجدلية ۰۰ فرفضوا الخطبية فى الفلسفة 2 
واستعملوا قيها الجدلية . واستعمل كثير منهم الطرق السوفسطائية ۰۰ 
ولم یزالو! كذلك الى زمان أفلاطون فكان أول من شعر بالطرق البرهانية ٠‏ 
ومیز‌ها عن الحدلية والسوقسطائية والخطبية والشعر به ٠٠‏ الا أته Lit‏ 
تميزت له عنده بعشها عن بعض عند الاستعمال وفی الواد على حسب 
ها يرشد الیها الفراغ والفطر الفائقة من غير أن يشرح لها قوانين كلية ال 
أن شرح آرسطوطالیس فى کتاب البرهان قوانینه فهو اول من حصلت 
له هذه الطرق فوضع لها قوانینه كلية ومركبة ترتیبا صناعیا وآتی بها 
فى المنطق » كناب فى النطق ء الخطابة ص ۲۲ ۰ تحقیق محمد سلیم 
سالم ۰ ۰۰ الهيثة العامة للکتاب à‏ القاهرة ۱۹۷۵ م ٠‏ 


۱۷ 


القدماء معابا ٠٠‏ ويكمل الناقص ومن ثم يكتمل | 
وهو آهم مأيميز تاريخ الانسان i‏ 


ويتم التأليف بناء على طلب بينى خالص يتم عن حاجة 
المجتمع الى مثل هذه الصئاعة ۰۰ فالدافع هو الداخل ولیس 
الخارج ء وذلك لآن المحدثين لم يحسنوا LS‏ أحسن القدماء٠‏ 
والخلف )١(‏ : 

)\( صناعة الموسيقى النسوبه الى القدماء ۰۰۰ تأملت فى الكتب 
التى آدت اليئا فى القدماء فى هذا الفن والتى ألفها بعدهم من زمانه قريبا 
من زماننا ۰۰ فيفنى ذلك من تجديد كتاب فى شىء قد سبق بها اثباتسه 
فان الكتب السابقة اذا كانت قد استوفت جميع أجزاء الصناعة على الكمال 
كتأليف الانسان کتبا ينسبه الى نفسه یثبت فيه ما قد سبقه الى غيره 
فاستوفاه فضل أو جهل sf‏ شهادة ۰۰ اللهم الا أن يكون ما ألفه الأول 
غامضا أما فى العبارة المستعملة فيه وأما فى غير ذلك فيشرحه الثانى 
ويسهله تابعا فيما يقوله ويؤلفه لما نص عليه الأول على أن تكون فضيلة 
استکمال الصناعة لمن تقدم ۰۰ والثانی فيما تکلفه من فضل الروابه 
والترحمة وتسهيل ما أغمضه ذلك فوحدت فى جميعها نقصا من 
تمبام آجزاء الصناعه واخلالا فى کشر مما أثبت فيپا وحل ما نحمی به 
منها نحو العلم النظری فقد استغل فى تبینه آقاویل غامضه ۰۰ الوسیقی 
الكبير ص ۲۵ - VA‏ « على أنه بوجد بعیدا عن الظنون أن يكون الناظرون 
من القدماء فى هذه الصناعة قصروا عنها ولم سلغوا اتمامها على اشر تهم 
وبراعتهم وشدة حرصهم على استنباط العلوم واثبارهم لها على ما سواها 
هن ارات الانسانبه وحودة آذها نهم و تداو لهم لها على طول الأزمنة و تأمل 
باحتيهم با استنبط الاضی منهم وتزیید الخلف على ما آنشاه mile‏ 
غير OÙ‏ کتبهم فى كمال هذا الفن اما أن تکون قد بادت أو أن يكون ما JE‏ 
منها الى اللسان العربى US‏ ناقصه وعند ذلك رات احاسك الى ما سالت 
«المصدر السابق ص ۲۱ - ۳۷ فهؤلاء فيما قالوه وآثبتوه أشد اقتفاء للحق 
ممن ينحو هن Jet‏ زماننا نحو ما قاله من تقدم من Jef‏ التعاليم ٠٠‏ وأما 


۹۸ 


علريق بناء نظرى محكم وخطة عقلية تجعل القدماء يظهرون 
و کانهم يتحسسو ن العلم فی پدایاته ۰۰ يخطئون اي و 
یصیبون )١(‏ ۰۰ یقارن الفارابی بینهم وبين اتجاهاتهم (Y)‏ 
۰ کیا یکشف غلطهم مشل أغلاط فیثاغورس فى علم 





ما يقوله الحدث ممن ينحو نحو القدماء فى ذلك فأولئك لا لهم ارتیاض 
هوّلاء فى الحسوس منها ولا علم القدماء فهم اذا عددوا شیثا من هذه 
وآثبتوه فى كتاب فقد يظهر أنهم یثبتون ما لا يعرفون سببه ولا الأمر 
الذى يوجب أن ما كتبوه كما أثبتوه سوى حسن ظنهم عن سلف من 
القدماء ۰۰ وقد بينا ما قاله كل واحد منهم فى کتابنا الذى لخصنا فيه 
آراء غيرنا مما وجدنا له شيئا فى هذه الصناعة مثبتا فى كتاب وبينا فيه 
مقدرا ما بلغه كل واحد منهم وما قرعنه مما هو فى هذا العلم » الصسدر 
السابق ص ١١8‏ ۰۰ والحمله المصير من الأواخر الى الاوائل » المعسدر 
السابق ص ۸۲ ٠‏ 


)١(‏ » ولا كان كمال الانسان فى كل صناعه نظرية أن تحصل له 
فيها احوال ثلاث ۰۰۰ آولاها: استيفاء معر di‏ صو لها ٠‏ والثانية القوة غل 
استنباط ما بلزم عن تلك الاصول من موحودات تلك الصناعة « والثالثة 
القوة على تلقى الخالطات الواردة عليه فى ذلك العلم وهی سبار آراء من 
سواه من الناظرین فيه وتکشف الصواب من سوء آقاويلهم فیها واصلاح 
الخلل على من اختل رأيه منهم رأينا نجعل ما نؤلفه فى كتابين « الوسیقی 
الكبير ص ۲۷ » ما تأدى الينا من آراء الشهورین من النظارین فى هذه 
الصناعه وش سنا ما غمض من ۰۰ آقاو بلهم ومحصنا فبه من رأى واحد 
واحد فمن عرفنا له رأيا آثبته فى کتاب وبيئا مقدار ما بلغه کل واحد 
من أولئك فى تحصیل ما فى هذا العلم وأصلحنا اثلل على من وقع فى 
اه منهم « الموسيقى ASN‏ ص ۴۷ ۲۸ » ٠‏ 

(Y)‏ « وتبين قوق ما Go‏ النظرتن آعنی نظر آل آرسطقانس و نظر 
آل فیثاغورس » وبان لنا غنی نمو النظر فى هذه الصناعة بالحقيقة ای 
si‏ شو al PPT ٠۰١‏ ص ۶ » Ass‏ هو البعد الذى كان ce‏ 
الأقدمون من القدماء أنه الجمع التام ٠‏ الصدر السابق ص ۳:۶ » 


!لو سیقی (۱) ولا مانع آن پستعان القارابى بأقو ال أرسطو 
فى المنطق لتصحيح آخطاء علم الآلحان وذلك لوجسود تماثل 
بين علم المنطق وعلم الموسيقى فكلاهما علم رياضى صورى فى 
احدی الستویات (۲) 3 

ثامنا : من احضارة البونانية الى احضارة الاسلامية : 


1 OR AE SORTE GENRES سح سم‎ me h ae e EA A EPL NO A ME TP DU NM PL D PA صصص مسب‎ a سمه‎ ۰-۰۰۰7 





وفى شروح الفارابى على كتب المنطق الار سطية ٠٠‏ 
تظهر البيئة الاسلامية سواء فى المعسطلحات والالفاظ . أو فى 
العلوم المدنية مثل الفقه والكلام أو فى الموضوعات الدينية 
وعلى ر آسها الله . ذاته , وصفاته ,2 وأفعاله ۰۰ مما يدل على 
آن الشرح لایمنی تفس النطق بل یعنی اعادة عرض 
النظريات المقلية واطلاقها حتی تنطبق على oly‏ حضارية 





Lis )۱(‏ ما پقوله کثیر من آل فيثاغورس وقوم من الطبیعیین فى 
اسباپ هذه الاشیاء فأكثره پاطل والحق فيه نزر ۰۰ وقد بينا عن ذلك 
عندما فحصنا عن آرائهم د الموسيقى الكبير ص 54 » وما يعتقده آل 
فیثاغورس فى الأفلاك والكواكب آنها تحدث بحركاتها نفحا تاليفية فذلك 
باطل وقد لخص فى العلم الطبيعى أن الذى قالوه غير همکن وأن السماوات 
والافلاك والكواكب لا يمكن أن تحدث لها بحركاتها أصوات ۰۰ الصدر 
السابق ص ۸٩‏ « وال فيثاغورس آیضا من بين آهل هذه العامة النظربه 
لا يعدونه فى الاتفاقات » المصدر السابق ص ۱۸۲ ۰ 

oies (Y)‏ الوقوفات هي جزء من الذی يسميه أرسطوطاليس الاخذ 
بالوجوه وبمعرفة هذه فى قول قوی يمكن تصحيح الواقف والقاطم فى 
GLY‏ وتصحیم نهایات أجزاء اللحن و تصحیح مقادبر أحزائها الصفری 
« الموسيقى الكبير ص ۱۷۱ » ۰۰ ولذلك يقول ارسطوطالیس فى مواضم 
أن اس ينتفع به فى مبادیء البراعين وآراد به ما كان على هذه الجهة 
المصدر السابق ص AT‏ ۰ وهی التى لخصت فى كتاب البرهان من صناعة 
المنطق المصدر السابق ۲ ويشير الفارابی ال الصلة بين الموسيقى والمنطق 
بالاشارة الى أنالوطيقا الثانية « المصدر السابق ص ۷۰ .ب. eV‏ 


۱۰ 


أخرى فمثلا کثرا مايسمى الفارابى أرسطو !بن نیقوماخوس 
طبقا للعادة العربية )١(‏ كما يعطى أمثلة دينية لشرح الحروف 
مثل الذى من آجله «والجهاد هو من أجل الله والله هو الذی 
من أجله امهاد والصلاة وأعمال الس والتمسك بالنواميس 
التى يشرعها ٠ (Y)‏ * وما سماه البونان «آون» هو اللة أو 
خلق الله ۰ كما يستعمل الفارابى اللهم رب العالمين الرحمن 
الرحيم » نبيه وآله ء الاله والالهيون لشرح الأسماء المقابلة 
عند اليونان وعندما یذ کر الفارابى الله فانه يعظمه ويقول 
جل جلاله ۰۰ (۲) 

ولكن الآهم من ذلك ليس هو الالفاظ الاسلامية des‏ 
رأسها اسم الجلالة بل صفات الله التى تكمن فى ذهن الفارابی 
كمعيار للحكم مثل علم الله وارادته وعدله فى الموضوعات 
المنطقية مثل المتقابلات » وهو السوال الآتى : هل يحيط الله 
بعلم التقابلین الممكنين ؟ وكيف يصدق أحدهما قبل وقوعه ؟ 
فان كان بعد الوقوع فهو مثل علمنا وان كان قبله فكيف يعلم 
الأمور الستقبلة ؟ ويعتمد الفارابى على أرسطو فى الحصول 
على جواب مقبول فى الملة وغير ضار بعقائد الناس وهو أن 
ماعلم صادق أنه سيكون فلایمکن آلا يكون . ويكون وجوده 
ضروريا ۰۰ ومن ثم يبدد الفارابى الشكوك حول العلم 
الالهى (۶) ۰۰ 


)\( فقد مينه أبن نيقوماخوس » العبارة ص 58 + ۰ 

(۲) الحروف ص ۱۲۹ 0 ۱۳۰ ۰ 

(۲) کتاب ما بعد الطبيعة ٠‏ 

)4( فاذا كان الامر كذلك فقد يسأل السائل عن علم الله عز وجل 
بأحد التقابلین فى الأمور fait‏ هل هو due‏ به فان كان كذلك ASS‏ 
حال صدق أحد التقابلن عنده جل ثتاوه ۰ هل dits‏ عنده بحسب علمه 


به على التحصیل أولا ۰۰ فان لم يكن دالا على التحصیل عنده فقد صار فى 


۱۳۱ 


التحصيل عنده مثل ما هو عندنا ٠٠‏ فاذا الله تعالى لا يعلم الأمور المستقيلة 
المکنه أى المقايلين بحصل هل الموجب أو السالب ء فتكون تلك مجهولة 
عند الله تعالى » فیکون الله تعالى غير عالم بالاشیاء قبل كونها وهذا شفيع 
غير مقبول ۰ والملل كلها واردة بغير ذلك » ويشيه أن يكون ضارا جدا فى 
أن يعتقد الناس ذلك ۰۰ فاذا كان كذلك وكان الله تعالى يعلم صدق أحد 
المتقابلين على التحصيل فليس يلزم عدم التحصيل فيه من نفس طبيعة الامر 
ولجهلنا نحن بها سيبه طبيعة الامر بل نقص طبيعتنا نحن ۰ فاذا كان ذلك 
فصدق أحد المتقابلين هو فى ذاته على التحصيل وان لم نعلم نحن ذلك 
فيكون على مثال عدم التحصيل عندنا ذی الضرورة المجهولة « الحروف ص 
۸ ١٠فاذا‏ آخذنا ذلك عاد الشك الدى ذكره أرسطو طاليس وهو أن 
با علم صادقا أنه سيكون قلا بمکن أن لا يكون ,يوجود ما بوجد فى الستقبل 
متى كان القول عليه قبل ذلك صادقا ضرورى الوجود ٠‏ فتعود الأشياء 
كلها فتكون ضرورية فى انفسها فتصم الأشياء ممكنة بحسب علمنا 
فقط ۰۰ فترتفم الارادة والروية وسائر تلك الاشیاء التى ذكرها أرسطو 
طاليس ٠٠‏ 

وبلزم فى الملل كلها أن لا يكون الانسان مختارا لفعل شىء أصلا e‏ 
فيكون ما بلحقه من العقائب فى الدنيا والآخرة لا عن شىء منه كاثن بارادته 
ولا باختيار فيكون اله تعالى الذى هو المثيب والمعاقب غر عادل فى 
٠٠ die‏ وهذه آضا كلها شنعة ومستنكرة فى الملل كلها وضارة أن يعتقد 
الناس ذلك حدا جدا ٠‏ 

وینبغی أن نقول فیها قولا يحل هذه الشكوك من غير آن يلزم الحل 
شتعة لا بحسب الامر الوجود ولا بحسب المشهور ولا بحسب الملل ٠*٠‏ 
فقوم أجابوا فى ذلك أن الله جل ثناؤه یعلم كل موجود بحسب وجوده 
فيعلم الضرورى ضروريا . والممكن ممكنا » ویعلم متقابلات الضروری عل 
حسب ما هی علیها . ویعلم متقابلات المکن بحسب ما هی علیها ولا یزیدون 
فى الجواب الى أكثر من ذلك ۰ فهذا لعمری جواب يدقع به سوّل من يقتنع 
با لحل فاذا نقص ی قلبلا فلیس فى هذا والجواب أن الله تمالی لا بعلم صدق 
آحد المتقابلين على التحصیل ان كان یلزم بحسب وجود المکن لا یکون 
صدق أحد التقابلن فيصدقا على التحصيل فلم يرق الحیب عل أن اعتراف 
بان Ji st‏ لا بعلي الشىء الممكن قبل وقوعه ٠٠‏ ولكن اطواب الصحيح 
ثيه هو أن قال ۰ الحروف ص ٩٩4‏ ۰ ۰ 


۱۳ 


الار سطی (۱) g‏ 

ويبين الفارابی آهمية الدخل اللغوى للحضارة ویصف 
كيفية نشاة العلوم الضارية كلها ایتداء من اللنة ۰۰ قمع 
الحروف تظهر العلوم وتنشاً العانی ۰۰ ویشرح الفارایی 
آلفاظ الظن واليقين والفلسفة واللة والعلم مبينا نشأة 
العلوم المتعلقة بها من خلال تحدید الألفاظ » فالظن یتعلق 
به علوم الجدل والسفسطة والخطابة والشس ۰۰ واليقين 
یتعلق به علم البرهان ۰۰ والملة تخرج منها علوم الاقضاع 
والتخییل » و العلم تصدر عنه علوم الکلام والفقه ۰۰ ویصف 
الفارابى نشأة العلوم E‏ متقدم وآيها متاخ LL‏ لدرجة 
البرهان ۰۰ فالكلام والفقه يتقدمان اللة لأنهما علوم فى 
حين أن الملة دين ۰۰ والفقه يتقدم الكلام لأنه أقرب الى 
العقل والعلم الخالص من الكلام ++ والفلسفة والبرهان 
يتقدمان الجدل والسفسطة لأنهما يعتمدان على العقل الخالص 
فى حين أن الجدل والسفسطة الخالصة بالاضافة الى تصور 
شامل وعام للعالم يشمل الله والعالم والنشس ٠٠‏ 


الكلام خطابة الملة لاستعماله أساليب الجدل والاقناع o‏ 


)١(‏ فى بیان کیفیه القياس وكيفية الاستدلال ص ۲۹۲ »2 مؤلفات 
الفارابى > ؟ ٠‏ 

(Y)‏ وین أن صناعة الكلام نوالفقه متآخر تان عن الملة » والملة متأخرة 
عن الفلسفه وأن القوة الجدلية و السوفسطائية تتقدمان الفلسفة البرهانية 
الحروف ص ۱۳۱ - ۱۹۱ ۰ | 


YYY 


القياس وهو الخلط بين التمثيل والقياس )1( ۰۰ كما يتحدث 
القارابى عن منطق اليقين وفى ذهنه الوحى الاسلامى کنموذح 
لليقين (؟) ۰۰ كما يتحدث الفارابى عن منطق الفطرة وفى 
ذهنه المنطق الاسلامى (۳) ٠‏ 


٠ ٠‏ وينتقل الفارابی من العلم الالهى الى الارادة الالهية 
وامتناع العالم على الله T‏ فالظلم ممكن ولكنه غير ضروریء 
ممكن لأن كل شىء ممكن بالنسبة لله وغير ضرورى لأن الله 


٠ (£) لايظلم‎ 


)١(‏ « والتمثيلات قد استصنعها أقوام . وأبطل العمل بها قوم فى 
قديم الدهر وفى زماننا وذلك أن الذين يعرفون اليوم بمبطل القياس من 
أهل الفقه والكلام انما يبطلون التمثيلات فانهم يسمون باسم القياس 
التمشيلات ٠٠‏ العبارة ص 5١‏ » نم الضمائر عندهم أولى بأسم القياس من 
JA‏ » وذلك على عكس ما عليه الامر عند الجمهور ثم عند المتكلمين 
» المصدر السابق ص ٠ € EN‏ 


(۲) ولهذا شرط ابن نيقوماخوس فى البرهان أن يكون اليقين La‏ 
لا بالوحى ٠‏ العبارة ص 00 « Lits‏ صار قوم يرفعون الامكان عن الأمور 
لا بالمعرفة الأولى ولكن بالوضع والشريعة والقول ۰۰ وفطرهم تضطرهم 
ال أن تكون أعمالهم وأفعالهم تابعة لا فى فطرهم فليس تلتفت لا هو معلوم 
بالفطرة ال ما يظنه قوم أنه غير ذلك بالشربعة ۰۰۰ الحروف ص ۰۹۸ ٠‏ 

(۳) « فان كان كذلك فان وجود الممكن بين لنا بالفطرة وهو مع ذلك 
مشهور عند اجميع › « الحروف » ص 85 ٠‏ 

)٤(‏ فان أفلاطون يرى أنه قد بوجد شىء ما أزلى ولا بزال » غير آنه 
ممكن أن لا يكون موجودا وأن يفسد وأنه قد كان ممکنا Les‏ قبل أن لا بکون 
قد وجد على مثال ها يقوله أسيدوس ( هزبود ) أن الله تعالى ممكن له أن. 
بظلم ولكنه لم يظلم قط ولا يظلم ولا هو الآن ظالم فان عدم ظلم الله تعالى 
هو شىء لم بزل غر موحود الا آنه ممكن نقول يوجد أصلا اذا ما يمكن أن. 
وجد ۰۰ فلذلك مو ضرورى من هذه dit‏ وممكن من قبل تلك اطع 
الاخری۰ ۰ فمن رآی‌آنه قد يمكن أن يكون شىء لم يزل ولا يزل غير موجود = 





۱ 


وقد يتىكالفار ا بی أمثلة آرسطو نظر Lei‏ مفهومة تفيد 
فى الشرح والعرض ۰ ٠٠ )١(‏ وقد يأتى بأمثلة من بيئته 
الخاصة من اللفة أو الشمی ۰۰ فمثلا فى شرح الخطابة یسقط 
الفارابى كل الأمثلة اليونانية ويبقى على الطابع النظری 
الخالصس دون استبدالها يأمثلة عربية من الخطاية والشعر كما 
فعل ابن رشد فيما بعد فى تلخيص الخطابة ۰۰ ولكنه آحپانا 
أخرى يستيقى الأمثلة من الخطابة لدى جالينوس لأنه يمكن 





= ویمکن أن يكون موجودا أو شيئا موجودا لم يزل ولا يزال غير آنه ممكن 
أن لا يوجد يلزمه أن يطلق ف ی‌آن الله تعالى يعلم على يقين أن زيدا سيسافر 
فیسافر زيد ولا بر تفع من ضرورة زيد أن لا بسافر وان كان ذلك غدا 
لا محالة ۰۰ والئواب والعقاب لیس انما pè‏ على ما يقال ان زیدا لا بمتنم 
من قبله أو أنه يمتنع من فعله بل على ما فى قدرته أن لا بفعله ۰۰ فاذا 
pai?‏ علم الله تعالى لا فى أن فعل زيد صار اضطراریا بالاضافة الى الذی 
عند لزم الفعل ٠‏ 

فان قال قائل : انما كان لزومه عن صددق القول عليه التقدم 
اضطراریا فهو آبضا اضطراری فى نفسه وبالاضافه ال موضوعه ٠‏ 
تى دما لیس بين فى نفسه أنه كذلك ولا ۰۰ الفحص العاحز عن ذلك هو 
آن ننظر هل يجوز أن يكون شىء ما عو فى طبيعته ممكن أن يوجد وان 
لا بوجد فيكون على أحد الأمرين على التحصيل لم يزل ولا يزال ٠٠‏ فان 
ذلك شىء قد اختلفت آراء المتفلسفين فيه فى القديم ٠٠‏ فقوم رأوا ما لم 
dy‏ ولا بزال موجودا لا يحب أن يقال أنه ممكن أن لا يوجد ۰۰ وكذلك 
ها لم يوجد قط ولا يوجد فى المستقبل أصلا ولا يجوز أن يكون ممكنا 
فيه أن يقال انه ممكن أن يوجد وقوم جوزوا ذلك ٠٠‏ فمن جوز ذلك رأى 
أن du‏ الله تعالى أحد المتقابلين آنه سيكون على التحصيل فيكون ولا 
پرتفع امكانه ولا يكون المقابل له الآخر ولا يرتفع امكانه فيكون فى مقابلة 
الآخر لا وجوده دانم لم بزل ولا بزال وجوده ممکنا ۰۰ وهذا الرأى آنفم 
فى الملل من رأى من يرى ذلك ۰ الحروف ص ۹٩٩‏ - ۱۰۰ ۰ 

(۱) واستعملنا المثال الذى جاء به أرسطوطاليس ٠٠‏ العسارة 
ص ٠ ۲۱۹٩‏ 


\Yo 


تذوقها فى آية آمة ٠٠‏ مثل حديث الخطيب عن نفسه أو نماذح 
الأقاويل الخلقية أو الاستشهاد بالسنة المكتوبة فى الخطابة أو 
الشهادات بانسان على قول آخر أو نماذج التحدى كالمراهنات 
والمبايعات )١(‏ پل ان الفارابی يصحح آراء آفلاطون ویرد 
على ماينسب اليه من أقوال تتعارض مع التصور الاسلامى 
مثل خلود النفس والحساب والعقاب (۲) ۰ 


(۱) كمثال حديث الخطيب عن نفسه « كما فعل جالينوس فى أن 
يفضل نفسه Sih‏ فضيلة أبيه وبلده وينتقص خصومه بذكر نقائص. 
آبائهم وبلدانهم ۰۰ فانه ذكر فى كتاب « حيلة البرء » حين ناقض تاسلس 
الطبيب بأن ذكره خساسة صناعة آبيه وكما Jai‏ فى المقالة الأخيرة من 
کتابه فى آراء Lt à‏ وأفالاطون us‏ ناقض مندر بر بس الذى الذى رد. 
علية شہئا مما فى كتابه الخطابه ص ٠ » ۲۷ YY‏ 

الاستشهاد على الأقاويل الخلقية وقد استعمل هذا جاليئوس حين 
بقول انما بفهم قولى أو يستحسته ويقبله من كان من الأحداث ذكيا مؤثرا 
الحق وكان على فطرته لم يستعمل بهوی ولا آفسد ذهنه بالآراء الكاذبة 
« الخطابة ص 5؟ ‏ ۳۵ ۰۰ الاستشهاد بالسنة المكتوبة فى الخطابة »كما 
التمس جالينوس أن یبسن أن القوة الشهوانية فى الكبد بأن السنة کانت. 
فى بلادهم تجعل عقوبة الزانی نزع كبده « الخطابة ص ۳5 ٠‏ 

الشهادات بانسان على قول آخر « كما استشهد جالينوس فى 
كتاب أخلاق النفس أن العقل فى الدماغ بقول الناس فى هن استمحقوه 
أنه لا دماغ له » الخطابة ص ٠٠ ۳۷  *5‏ التحدی كالمراهنات والبایعات 
وقد ذكر جاليئوس أنه كان راهن بعشرة آلاف دينار من يريه من جهة 
التشريح أن fe‏ العصب من القلب الخطابة ص VA‏ ۰۰ فمع اسستعمال 
الأشياء اثارحية فى الخطب ۰۰ وقد ذكر ابن شبقوماخی أن قوما من خطباء 
الآمم منعوا من أن تستعمل الأشياء الخارجة فى الخطب e‏ ولم يروا أن 
ستعمل فى الخطب غير الضمائر والتمثيلات فقط » وهو برى استعمالها 
« الخطاية ص tasse YA‏ 

(۲) « أفلاطون الالهى يقول ٠٠‏ ومن قال ان لهم وعدا معلوما وهو 
القيامة وأنهم سعثون بومئذ صادق فى قوله الا آنه غلط فى موضم الجنه 
الواقع علبها الوزن ٠٠‏ رسالة لافلاطون الالهى فى الرد على من قال أن. 
الانسان تلاشى وفئی بعد موته » ٠‏ 
۱۳۹ 


و تظهر مادة البيئة العربية الاسلامية فى الموسيقى الكبير 
بجوار المادة اليونانية سواء فى الصناعات أو فى أصحاب 
الصنعة وواضعى العلوم )1( ٠‏ بل ان المادة العربية هی 
الأساس آما المادة اليونانية فقد انتقلت الى الجزيرة العر بية 
بحکم الحوار «٠‏ وبالتالى فانتقال الحضارة الیو نانبة الى 
العربية قد تم بعامل جفرافی خالص ولیس عن تبعية أو 
تقلید بو تظهر بعض‌الفاهیم الاسلامية غير الباشرة مثل‌مفهوم 
الطبيعة « واللحن الطبیعی , والتذوق > وهی كلها مستقاة من 
الشمر العربی والتی قننها القرآن وهی تختلف عن التذوق 
الطبیعی عند الیونان سواء عند بطلیموس أو ثامسطیوس 
فما عرفه اليو نان بالعلم‌النظری عرفه‌الفارابی بالعلم الذوقی 
ویعتمد الفارابی على آرسطو فى بیان هذين الستویین من 
العلم فقد فرق آرسطو بين العلم النظری بالکلیات والتذوق 
العلمی «العملى» للجز US‏ أو كان الفارابی هنا یکشف عن 
جانب معروف فى النهج الاسلامی و هو منهج الاستقراء ومنهج 
)١(‏ يقول الفارابی مثلا « الآلات الشهورة عندنا » الوسیقی الكبير 
ص ۲۸ صنف منها يعرف بالصنور اشراسانی ویستعمل ببلاد خراسان 
وما کان بها وفيما حرالیها وفى البلدان التی تتوغل الى شرق خراسان وال 
شمالها ۰۰ وصئف آخر عرف عند آهل العراق بالصنور البغدادى 
ويستعمل ببلاد العراق وفيما قاربها وما توغل منها الى غرب العراق والى 
جنوبه وكل واحد من هذين الصنفين يخالف الآخر فى خلقته وفی عظمته 
» المصدر السابق ص ۳ » ۰ كما یذ کر الغارابى ابن سر یح المكى وباعه 
فى صناعة الموسيقى ۰ المصدر السابق ص لاه 5ه « وأول من استخرجها 
واستنبطها رجل من آهل صفر سمر قند يعرف بخلیص بن أحوص » المصدر 
السابق ص ٠ 1١‏ . اذا كانت مملكة العرب قى هذا الزمان تحيط بجميع 
أهل المساكن الطبيعية الا بلاد اليونانيين الخلص وبلاد رومية وما حولها e‏ 
ومولاء يمكن أن يعرف أيضا أحوالهم بالجوار وبكثرة من يخرج من بلاد 
اليونانيين ورومية الى بلاد مملكة العرب فيؤدى الينا آخبارهم ثم من كتب 
القدماء من البونانین فى الموسيقى النظرية ۰ المصدر السایق ص ۱۱۰ ٠»‏ 


۱۳ 


الذوق ۰۰ ويقارن المارابى بين التذوق الموسيقى والحسن 
والقبح فى الشرائع والسنن مما يدل على حضور التصور 
الاسلامى للعالم وهو بصدد الوسیقی ٠ )١(‏ 

و یظهر الحو الاسلامى فى الشرح فى البداية باسم الله 
الرحمن الرحیم وبه نستعین وبالصلاة والسلام على سيدنا 
محمد وآاله وصحبه أجمعين كما ینتهی الشرح بنشس الحمد 
والصلاة ۰۰ مما يدل على الجو النفسى والحضارى للشرح ٠٠‏ 


)١(‏ يذكر الفارابى الالون الطبيعية للانسان ۰۰ الوسیقی الكبير 
ص ۱۰۷ ۰ ۰ فانهسم خارجون على المجرى الطبيعى للانسسان خروجا 
بينا فى آکثر ما هو للانسان وخاصة من توغل منهم فى الشمال « الصدر 
السابق ص ۱۰۹ » وقد یبن أن أكثر مما ينسب الى البراعة فى هذا العلم 
من القدماء لم يكونوا مرتاضى الأسماع فى جميع ما هو طبيعى للانسان 
من النضح والألحان مثل بطليموس التعاليمى فانه ذكر فى كتاب الموسيقى 
أنه لا «حس JS‏ من ملا نمات النغم dis‏ اذا أراد امتحانها آمر ال مو سيقى 
الحاذق الرتاض بامتحانه له ثم امسطیوس الشهور بالبراعة فى الفلسفة 
وهو أحد اجلة أصحاب آرسطوطالیس ومن المتبحرين فى الذمب قال 
نصا هكذا : انى أعلم مما تعاطيت من التعاليم أن النغمة التى تسمى 
All‏ وضه مو افقه للتی تسممی الو سطی ول أمر باتفاقها لقله ارتياضى فى 
الفروضه موافقه للتی تسمی الوسطی الصدر السابق ۷۰۲ - ۱۰۲ ۰ 
خبرنائامسطیوس آنه لا يحس باتفاقهما وأنه قد علم بالعلم النظری 
اتفاقهما ولم يكن ذلك مما ینقصه فى العلم النظری » الصدر السابق 
ص ۱۱ - ۱۰۰ وایضا فان آرسطوطالیس قد قال فى آنا لوطیقی الثانية 
ان کثیرا ممن bles‏ النظر فى الکلیات لا بحس بالجزثيات OV‏ ذلك انما 
یحتاج فيه الى قوة آخری غير قوة العلم بالکلیات مثال ذلك صاحب الوسیقی 
النظری GU‏ ریما لم يكن عنده معرفه کثبرة مما فى علمه من طریق الحس 
وان كان قد عرفه فى علمه « الصدر السابق ص ٠١5١‏ » ومع ذلك فليس 
سبیل الطبيعة من الألحان سبیل الشرائع والسنن التی ريما حمل الناس 
علیها أو أكثرهم فى بعض الازمان فیتبم بعضهم فیها بعضا فتستحسن على 
سبیل ماتستحسن المألوفة من الامور. غير آن‌ماهذه سبیله من‌بستحسن. 

si‏ مستنتج لا پراعی LAS‏ اتفقت لكن بأمور بقرن الیها حسنها أو 
قبحها فتدوم مدة من الزمان » الصدر السابق ص AS‏ 


۱۳۸ 


آن ذلك ليس فقط مجرد عادة آو شعار » ولكن يدل على آن 
الشرح يتم بأسم البيئة الأصلية ۰ وسواء كانت هذه الفواتح 
و اخواتیم من املاء الفارابى آو مرغ وضع النساخ فان ذلك 
ES‏ فى الحو الاسلامی العام الذی يتم فيه الشرح i )١(‏ 


۱ دا کتاب الالفاظ الستعملة فى النطق بعبارة بأسم ائله الر حمن 
الرحیم وبه نستعی الحمد لله رب العالن والسلام على نبینا وآله ص EN‏ ۰ 
و تیدا رساله ra pi‏ الغارابى فى السياسة بعبارة ۰ بأسم الله الر حمن 
الرحيم وما توفيقى الا ab‏ ص ۱۸ « بسم الله الحمن الرحيم » رساله فى 
الرد على یحیی النحوی مؤلفات الفارابی ‏ ۲ ص ۱۳۹ « سم الله الرحمن 
الرحيم وصل الله على محمد وآله الطيبين الطاهرین أجمعين كتاب ما اشترك 
فى الفصعنه جالينوس وأرسطوطاليس من أمور أعضاء الانسان ٠‏ 
المصدر الساق ص ۱2۰ = VEN‏ « لسم الله الر حمن الرحيم ولا حول 
ولا YI as‏ بالله العلى العظيم « کتاب التوسط بين أرسطو طالیس وحالینوس 
الصدر السابق ص ۱2۴ — ۱۶۱ » يسم الله الر حمن الرحيم u‏ سان فی 
كيفية القياس وكيفية الاستدلال الصدر السابق ص ١5١‏ ۰۰ مقالة فى 
قو انبل صناعه الشعراء ص ۱۹۶ ينتهى کناب « فلسفة أرسطو طاليس 
بعبادة € والحمد لله وحده والصلاة pal de‏ محمد وآله قلسفة أرسطو 
طاليس ص ۱۲۲ وبنتهى كتانب تحر ید الدعاوى القلسة بعمارة والحمد لله 
LS‏ هو أهله ومستحقه النهانه ص 

يعوذ بالله من عذاب الآخرة شرح رسالة زینون الكبير الیونانی ص 

وله الحمد على ما هدانا الى سبيله وأولانا من فضله وخره نصوص 
HS!‏ ص ۱۷ 

« تمت التعليقات &le‏ فاطر السماوات » والتعليقات ص » والمد 
لله رب العالن حمد الشاكرين والصلاة على رسوله محمد وآله الطيس 
الطاهرين » رسالة فى السياسة ص ۲۶ ٠‏ 

« والحمد لله رب العالن وصلواته على سيدلا ورسوله محمد النبى 
وعلى آله الطاهر دن وسلامه والله تعالى حسبنا ونعم الوكيل الحروف ص 
۲ € والحمد لله رب العالمين وحده الملك الحق رب كل شيء وصلواته عل 
سيدنا محمد As‏ ۰۰ الرد على بحبی النحوى ص ۱۱۵ ٠‏ 

« تم بحمد الله والصلاة على رسوله وآله a‏ کتاب الأخلاق > جوا هع 
السير المرضية فى اقتناه الفضائل الانسية » مولفات الفارابی جح ۲ 


SES الفارابى‎ 


تاسعا : - من شروح آرسطو الى مولفات الفارابى : 

فى تحصیل «السعادة» یتحدت الفارابی آولا عن تصوره 
للموضو ع ثم یقوم بجدل تاریخی للموضوع كما تمسوره 
الحكيمان آرسطو و آفلاطون y‏ تحصیل السمادة » فى حقيقة 
pY!‏ هو الحزء الأول من مولف کامل يحتوى على ثلاثة أجزاء 
SU ۰‏ فى فلسفة آفلاطون ۰۰ والتالث عن فلسغة 
آر سطوطالیس ٠ ٠ (V)‏ فالفلسةة الیونانية تالية للفلسفه 
الاسلامية ولیست سابقةعليها »و هى نتیجه‌عنها ولیست مصدرا 
لها ۰ فالموضوع يسبق تاريخه » والمفكر ياتى قبل السابقين 
عليه ۰۰ هم الذين يشرحوه ولا يشرحهم ۰ ٠‏ لم یقصد 
القارابی من الز‌ئین التاليين لتحصيل السعادة شرح أرسطو 
و آقلااون » بل عرض لاراء القدماء ۰۰ وذکر طراتبهم ۰-۰ 
وان كان آرسطو يقوم بذلك أيضا الا آنه یعکس الت تیب 
فیذ کر أولا آراء السابقين ثم پذکر رأيه بعد ذلك ۰۰ وهذا 
ليس اله رمش بردم دن DRE SR TNT‏ 
Jax‏ التاريح فى حين أن الفارابى خارج عنها وواصف Jat‏ 
التاريخ المستقل عنه ۰۰ ولم يسع الفارا, بی لذ کر آراء آرسطو 
و آفلاطون GY‏ منصب على الحضارة البو نانية ومتجه بو عبه 
نحوهاء بل لأن الفلسفة اليونانية بعد ترجمتها أصبحت جنءا 
من الثقافة العامة وأصبحت آلفاظها جزءا من لغة العصر , 
ص ۲۳۸ - ۲۳۹ » والحمد di‏ وحده وصل dit‏ عل سیدنا محمد وآله وسلم 
الصدر es plat‏ ۲۶۰ بت ۲۶۱ = 

(۱) سماه صاعد QU‏ فى آغراض فلسفة آفلاطون وأرسطو طالیس 
وسماه این رشك الفلسفتينل وسماه ابن أبى آصسعه ۰۰ كتاب الفلسفتن 
ل#فلاطون وارسطوطالیس وسماه القفطی « کناب فلس غفة افلاطون 
وارسطوطالیس ۰۰ الحزء الأول ۰۰ تحصیل السعادة حيدر Yio UT‏ هی 
الحزء الثانی نشرة روزفتال لندن ۱۹۶۲ » ٠‏ 


۱۳۰ 


فالاستشهاد بالحكيمين وضرب المثل بهم ممكن كما نفعل نحن‌فی 
Lili‏ هذه بالاستشهاد يمفكرى الضرب على اختلاف 
اتجاهاتهم )١(‏ ۰۰ ويكرر الفارابی نفس الشىء فى رسالة 
فى السياسة عندما يعرض لنظرتين أولا د ثم Si‏ أقوال 
القد‌ماء ومنهم أفلاطون (Y)‏ $ 

وکان الفارابی حریصا على اظهار الحانب الافسانی فى 
فاسفهة آر سطو BULI‏ يأفلاطون »فار سطو آیضابحث فى «سعادة 
الانسان»؛ و عماله كما فعل آفلاطون (Y)‏ ومن السهل فمل ذلك 
خاصا » و آن الاسلام يعط ی الفارایی نظرة انسانية للعالم » 
تجعل الانسان بهدف نحو غاية وتحقيق رساله ve‏ فالاخلاق 











(۱) والفلسفة التی هذه صفتها انما تأدت الینا من الیونانن عن 
آفلاطن وعن آرسطوطالیسی ولیس من واحد منهما آعطانا الفلسفه دون 
أن یعطینا مع ذلك الطریق اليها ۰ والطریق الى انشائها متى آختلت أر 
پادت ۰۰ ونحن نبتدیء Yal‏ بذ کر فلسفة آفلاطن ومراتب فلسفته و نبتدی 
عن أول أجزاء فلسفة آفلاطن 5 نر نب شيئا فشیثا من فلسفنه حتی HU‏ 
على آخرها ۰۰ ونفعل متل ذلك فى الفلمسفة التی آعطانا آرسطو طاليس 
فشستدی من أول أحزاء فلسفته ۰۰۰ فتبين من ذلك أن غرضها بما أعطياه 
غرض واحد وآنهما انما التمسا فلسفة واحدة بعینها فلسفة آفلاطن 
وأحزارها مر انس أحزائها من آو لها الى آخرها ۰ « Mer‏ 
السعادة ٠٠ e‏ 

(۲) « ونحن الآن ذاكرون من أقاويل القدماء وأهل الفضل صدرا 
بكون خانمه لقولنا هذا فان للحکایات واأنوادر والأمثال فى مثل هذا الفن 
غناء عظيم فنقول قال افلاطون ۰۰۰ « رسالة فی السياسة ص ۲۶ + ٠‏ 

Y)‏ أرسطو طاليس یری كمال الانسان ما يرآه أفلاطون وأكثر » غير 
أنه لما لم يكن ذلك Lo‏ من قبل نفسه ولا كان مما يسهل بياته ببرهان 
بحصل فيه يقين رای أن یبتدی» مما قبل الوضع الذی ابتدا فيه افلاطون 
ورأى أن الطلو بات الأول عند الجميع والتی بر اها اطمسم خيرات متشه قه 
dis 2 Li‏ أول الامر dat ٠٠‏ : سلامة الأبدان » سلامة اطو اس e‏ سلامة 
القدرة على تميز الأشياء » سلامة القوة على السعی فيما يكون به سلامةهذه 
« فلسفة أرسطو طائلس ص g OÙ‏ + 


AYA 


الغائية التى يوحد من خلالها الفارابى آرسطو وأفلاطون 
تأتيه من تصوره الاسلامى للعالم ۰۰ وتأكيد الفارابى نوع 
من المعارف الضيرورية بالفطرة اللازمة للسلوك الخلقى هو 
أيضا تأكيد اسلامى خالص لا كان الاسلام دين الفطرة ۰ ان 
تحويل الفارابى الآخلاق الأرسطية الى آخلاق اشراقية صوفية 
ذوقبه هو es‏ لأرسطو فى تصور الفارابى ا حاص حتی 
تکتمل آخلاق الطبيعة فى آخلاق الروح ۰۰ ویسمی الفارایی 
الملم الالهی عند آر سطو العالم الار ادی ویحول الالهیات الى 
أخلاقيات و بالتالى تصبح العلوم لديه ثلاث * - علم النطق ء 
والعلم الطبيعى : والعلم الارادى « وذلك تأكيد de‏ | لاساس 
الخلقى للتوحيد )١(‏ وتستس هذه النظرة الاشراقية فى المعرفة 
فى شروح الضارابی على آعمال أرسطو أو أعمال تلاميذه 
و اعتبار الرياضة والمجاهدة شرط المعرفة القلبية (۲) ٠‏ 


وفى كتاب « فيما ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة 


٠ ۷۲ فلسفة أرسطوطاليس ص‎ )١( 
(؟) أن شاهق المعرفة آشسمخ من أن یطبر اليه كل طاثر وسرادق‎ 
البصارة أحجب من أن بحوم حوله كل سائر ۰ شرح رسالة زینون الكبير‎ 
اليونانى » ينبغى لمن يتكلم بعلم الحكمة أن يكون شابا فارغ القلب‎ 
غير ملتفت الى الدنيا صحيح المزاج محبا للعلم بحيث لا يختار على العلم‎ 
يكون‎ Dis شيئا من أسباب الدنيا ويكون صدوقا لا يتكلم بغير الصدق‎ 
بالطبع لا بالتكلف ۰ ويكون أمينا متدینا عاملا بالأعمال‎ ٠٠ محبا للانصاف‎ 
البدنية والوظائف الشرعية غير مخل بواجب منها فمن آخل بواجب من‎ 
الواجبات التى أمر نبى من أنبياء الله تعالى بها ثم ورد على الحكمة فهو آهل‎ 
يهجر ويترك ولا يستنكف عن التعليم فان سقراط کان كثيرا ما يستفيد‎ oY 
من تلامذته وأفلاطون كذلك وأرسطو طالیسی كذلك ۰۰ فان العلم كنز‎ 
٠ مدفون يفوز به من سهل الله طربقه‎ 


Y۲ 


أى أنه يحول تاريخ الفلسفة الى فلسفة عامة والتاريخ الى 
عقل ۰۰ فالمادة يونانية ولكن بناء‌ها النظری اسلامی ٠٠٠‏ 
ففی تحديد الفارابى لأسماء الفرق الفلسفية طبقا لاسم 
الرجل المملم للفلسفة ( الفيثاغورية ) أو لاسم البلد 
(القورينائية) أو لا سم الوضع (الرواقية) أو للتدير الذی 
كان يتدير (الكلبية) أو للآراء فى الفلسفة (ist)‏ أو للآراء 
فى الغاية من الفلسفة (اللدة) أو للآفعال التى تظهر بتعلم 
الفلسفة (الشاوّون) ۰۰ فان Lis‏ انما يتبع Bo‏ 
التکلمین . وتسمية الفرق أشعرية أو سنه وشيعة ومعتزلة 
وخوار جح و مر ph * 3 ds‏ * ” وحان Cu ts‏ الفأارا بی عن 
الغاية التی يقصد الیها فى تعلم الفلسفة فانه یجعلها معر فة 
الخالق las‏ وآنه واحد غير متحرك و آنه الملة الفاعلة جمیع 
الآشياء وأنه الر تب لهذا العالم بحوده وحكمته وعدله + Lai‏ 
الأعمال التى يعملها الفيلسوف فهى التشبه بالخالق بمقدار 
ملاقة الانسان (V)‏ ۰ ۰ 


وفى LUS‏ الفارابی «مقاله فى معانی السقل» یدخل 
الفارابى مادة من البيئة الاسلامية بالاضافة الى المادة اليو نانية 
مما يدل على أن الفارابى لایبحث‌عن مصدرانادة بقدر مايبحث 
عن المادة ذاتها يصرف النظر عن مصدرها « و آن مصدر المادة 
قد يكون خارجيا يو تانیا وقد يكون داخليا اسلامیا . بل أن 
المادة الاسلامية تأتى قبل المادة اليوناتية + پذ‌کر الفارابى 
ستة معان للعقل : الأول الذی يقوله الجمهور فى الانسان 
أنه عاقل ویعنی به النقل ۰۰ وريما امتنعوا عن ذلك OY‏ 


ON) فيما ینیغی أن يقدم قبل تعلم الفلسفة ص‎ )١( 
٠ المجموع‎ ٠٠ مقاله فى معانی العقل‎ )۲( 


NV 


العاقل فى حاجة الى دين والدين عند هم هو الفضيلة . فالعاقل 
هو الفاضل المستنبط للغر ۰۰ آما الذى يستعمل العقل فى 
استنباط الشر فانه يكون ماكرا أو داهية ٠‏ *وهو Last‏ ماكان 
يعنيه آرسطو ۰۰ فالعقل هو العقل العملى الآخلاقى الدینی 
Ga‏ مع المعنى العادى عند الجمهور والذى أشار اليه آر سطو ۰ 
فالبيئتان اليونانية والاسلامية هنا متحدتان فى هذا الممنى 
۰ - والثانى هو العقل الذى يريده المتكلمون فيقولون هذا 
بوجبة آذ ينغي الكل ديون يه آآفهرن حت à pal‏ عد 
معنى مستمد من البيئة ۰۰۰ الاسلامية الخالصة ۰۰۰ والثالث 
هو العقل الذی يذكره آرسطو فى كتاب الس‌هان أى المقل 
ei |‏ الب ىر هانى وهو قوة النفس التى يحصل بها الانسان 
اليقين بالمقدمات الكلية الصادقة لا عن قياس ولا عن فكر بل 
بالقطع و الطیم ۰ وهو العقل البدیهی الذی بقره الاسلام 
کنور للغطرة ۰۰ والرابع هو العقل الذی یذ کره أرسطو فى 
المقالة السادسة من کتاب GNT‏ 2 وهو العقل التجرییبی 
وهو جزء من النفس ill‏ یحصل بالواظبة على اعتیاد شىء 
بعد طول تجر بة .وهو آیضاالعقل العمل الذی ظنه التکلمون 
أنه هو العقل الذى ذکره آرسطو فى CUS‏ البرهان ٠‏ 


یصحح الفارابی خطا التکلمین ویفصل بين العقل 
العملى و العقل النظری من جراء خلط التکلمین Logis‏ وردهم 
العقل النظری الى العقل العملى ٠‏ * والخامس هو العقل الذی 
ذكره آرسطو فى LUS‏ النفس وهو على آربعة أنواع عقل 
بالقوة . وعقل بالفعل ۰۰ وعقل مستفاد » وعقل Jui‏ ۰۰ 
ولا يرى الفارابی أى مانع من قبول هذا العقل وقسمته لان 
العقل طبیعی فى الانسان ونورا آودعه الله فيه ٠٠‏ ثم یظهر 
هذا التور بالتعلیم ويستقيد العلم ۰۰ آما العقل الفعال 


iyi 


فهو مايقال فى الحضارة الاسلامية وخاصةفى الحانب الاشراقى 
فيهأ ء اللو ح المحفوظ الذى وضع الله فيه کل العارف والعلوم 
والذی منه يتهل الانساء noirs‏ العقل الذى یذ کر ه 
آرسطو فى کتاب مابعد الطبيعة » وهو آیضا العقل الفارق 
الذى وصفه السلمون على أنه الملا أو حتی الاله (۱) $ 

وعندما يحدد الفأراد بی العلم الذی ينيغى أن یبدا به فى 
تعلم الفلسفة فانه پذ‌کر آربعة آرام ۰۰ الهندسة عند 
sl‏ لذعلون: والأخلاقعند ثاوفرسطس مستشهد! بقول آفلاطون 
وآبو قراطل فى صحة الأيدان > وعلم الطبائع عند یواتیس 
من صیدا 6 و أخير| المنطق عند آندرو نیقوس تلمیذ آر سطو ۰-۰ 
ويضيف الفارابى «و Lu)‏ يتبغى أن Jon‏ واحصد من هده 
الآراء مما يدل على النظرة التكاملية الاسلامية بين العقل 
والطبيعة والأخلاق (Y)‏ ۳ 


وفى تحديد الفارابى لمعرفة السبيل التى يسلكها من 
st)‏ القلسشيفة إن ss‏ على القصد الى الاعمال وپلو ع الغاية 
٠‏ القصد يكون بالعلم وتمام العلم بالعمل ۰۰ وبلوغ غاية 
وبلوع الفاية فى العمل يكون پباصلاح الانتسان نفسه ثم 
اصلا ح غنر (Y) o‏ 1 
Les (1)‏ پنبغی أن يقدم قبل تعلم الفلسفة ۰ 
(Y)‏ الصدر السایق ٠‏ 
(۲) وآما قياس ارسطو فینیغی أن لا تکون محبته ی کی 
ذلك أن بختاره عل الحق Vis‏ يكون له مبغضا فبدعوه لك إلى se si‏ 
و آما قياس المعلم فبنيغى أن لا ظهر تسلطا شد بدأ فان التسلط A‏ دد 
لدعو المتعلم الى بغضه لعلمه وما بأخذه من المعلم بالتواضع Je ail‏ يدعوم 
ا ARE‏ ينبغى أن یقدم قبل تعلم 
AAA‏ ص (55) ٠‏ = 


Ye 


- بل ان الفارابی فسر منطق آرسطو تفسيرا آخلاقیا 
و یوسس القياس على تهذ یب النفس فى و صفه للحالة التى 
يجب أن يكون علیها من يوجد عنده الفلسفة ٠ ٠‏ فالنطق 
تربية تحتاج الى شدة الحرص والدوام وقلة التشاغل بغر 
العلم +++ واذا كان علاج الآبدان يزيد العس كما يقول 
بقراط ۰۰ فالآولى علاج النفس ۰ - ومن الأشياء التى يحتاج 
اليها من أراد تعلم كتب آرسطو - التى يحصيها الفارابى ‏ 
المنفعة فى علمه ۰۰ فالعلم له غاية عملية وليس مجرد علم 
نظری ۰ ۰ 


وفى «التنبيهة ke‏ سبيل السعادة» لایذ کر الفار اب بى آر سطو 
وأفلاطون على الاطلاق مع أن السعادة مو ضو Jalas $, Loge‏ 
الفارابى على الحسن والقبح العقلیین ۰ وهی النظرة الاسلامية 
الخالصة , فاذا ما آزمع الفارابی على كتابة عمل آخر يتعرض 
فيه لكتابات القدماء فان العمل يأتى فى النهاية بعد العرض 
النظری الاسلامى الأول کنماذح من دراسة الاوائل سواء فى 
الع 5 تيب والينام +" أو فى الالفاظ والعبارات (۱) . 


= وفی السیاسات المدنية بتحدث الفارابی عن اللائكة کحواهر 
مقارنة » ویصف الحکما بأنهم المؤمنون مما يدل على تطبیق النظر بات 
العقلية الخالصة على الوضوعات الاسلامیه وایحاد التقابل الضاری بين 
ak]‏ ضور عات as:‏ 





)١(‏ ومن سلك غير هذا المسلك فقد آغفل أو أهمل التر تیب للصناعی 
ونحن اذا كان قصد:ا أن نلزم فيه الترتيب الذی يوجبه الصناعة فقد بنبغی 
أن LES pit‏ من انتب الأواثل ده سهل الشروع فى هد ۾ الصتاعة ينعد دل. 
اصناف الالفا الدالة فرحب أن Ts‏ به ونحعله تاليا لهذا الكتان التنمية 


dE‏ تسیل السعادة ص 


۷۹ 


لموضوعات الموجود والعقول والقوى السماوية والنفوس دون 
Zi‏ اشارة الى آرسطو و آفلاطون ويعتمد على البراهين العقلية 
الخالصة ٠٠‏ وكذلك في «التعلیقات» ۰۰ يتحدث عن الحكماء 
بوجه عام دون اشارة الى انتماءاتهم الحضارية ويشي الى 
القدماء فى مقابل المحدثين و تظهر عملية التراكم الحضارى 
التى تصل ذروتها عند الفارابى ٠٠‏ 

وفى آراء آهل المدينة الفاضلة » وهو عمل الفارابى 
إلذى بدآه فى يغداد وآنهاه فى دمشق ليست به اشارة واحدة 
الى أفلاطون آو أرسطو آو الیو نانیین بوجه عام وموضوعاته 
الار بعة عن الله والعالم والنفس والمجتمع موضوعات اسلامية 
۰ فما تفي الیونانیون عن الله الشرك والتعدد والحد ولا 
جعلوا وحدته عن ذاته « ولا حصنوه Ab‏ عالم حكيم او بآنه 
حق وحى وحيأة ولا تحدثوا عن عظمته وجلاله ولا عرفوا 
الوحى والروية ۰ 


وكثير من مولفات الفارابی تنتهى بنظرة دينية للعالم 
والحساب والعقاب 56 فى تحر ds‏ الدعاوى القلبية» دنتهى 
بنظرة دينية للعالم وتمرض نظرية الاتصال والحصول على 
السعادة وتنتهى باعلان قواعد الایمان Credo‏ عن العجزات 
والآنبياء والشرائع ۰۰ فاذا كان العمل منتحلا فانه يدل على 
رغبة البيئة الاسلامية فى أكمال ماتركه آرسطو ناقصا أو 
اظهار ماتر که آر سطو خافيا آو ایر‌از ماتر که آر سطو هامشیا 
الکبر الیونانی فى شرح رسالته و کیف جعل موضوعاتها بتاء 
اسلاميا محكما وهی : الدلالة على و جود fadl‏ الآول > الکلام 
فى sue‏ الكلام فى النبوة . الشر ع . المماد ۰۰ ولا تهم 


YY 


أيضا قضية الانتحال لأن المهم هو التعبر بأى وسيلة ما « عن 
التصور الاسلامى الجديد للعالم ۰۰ وقد قام النصارى بشرح 
الرسالة آیضا لنفس الهدف اذ أن الشرح وظيفة حضارية فى 
كل 45 ثقافية متدينة ٠‏ ليس السوّال اذن هل قال زينون 
بالنبوة و الشرائع » وبالترغيب‌والتر هيب .و بالثواب والعقاب 
و بالعلم اللدنی و بالصلاة والزکاة ۰ ولکن السوال هو JUSI‏ 
زینون Le‏ نقص de‏ من أجل التعبير عن تصور JS‏ و آشمل 
وهو التصور الاسلامی (۱) ۰ 


وفی الولفات التی یکتبها الفارابی والتی لایبدو منها 
أرسطو أيضا باعتباره شلسوف العصر ‏ وباعتبار انتساب 
الشارح لأهم تيار فيه وهو التیار المقلانى ai‏ فالشرح 
اختیار لمذهب وتبينه والدفاع عنه و QUIL‏ فهو تأليف غير 
مباشر ۰۰ وتظهر الوضوعات الاسلامية فی lis‏ النوع من 
اعضار 5 الدی يتمع بان السيكتان : 

)١(‏ وان العحر ات 7 ner‏ الو >> فى الأنبياء > وآن الدعاء حى 
وأحب و يستنفع به وآن الرويا والمنامات حق وأن ما بوصف به الأنساء عن 
احاطتهم بالعلوم لا على سبيل التعليم الشاق فهو حق وأن اخبارهم 
دالغییات حق وأن السارة واحبة وأن ما يأنى به الأنبياء من الشرائم والأحكام 
والامر والنهى حق واجب وآن الکمال التام للانسان انم" هو بالعلم والعمل 
معا + وآن الدرحة الرفيعة والسعادة العظمى انما هی معدة Kai JY‏ 4 
الحقيقية . والحمد لله كما هو آهله ويستحقه ٠‏ (تحر ید الدعاوى القلسة) ٠‏ 

قال المعلم الثانى re yi‏ الفارابى : رست لز بنون الکسر تلمسد 
أرسطوطاليس وللشيخ الیونانی رسائل قد شرحها التصارى شر حا تر کوا 
بعضها وزادوا فيها فشرحت UT‏ كما وجب عل الشارح شرح نص ۰۰ فأول 
هده رساله لز دنون الكبير اليو تا نی شر حم رسباله ز نون اليو نانى 1 


YA 


۰ وتظهر المادة الاسلامية فى النهاية ۰۰ LS‏ هو JUI‏ 
فى احصاء العلوم كختام للعمل الفلسفى ودليل عليه وطابع 
له ++ اذ يتحدث الفارابى عن العلم الالهى ويصف الموجود 
الأول وصفاته وآفعاله +« فتبطل نظرية الممرك الأول e‏ 
وتظهر المنايةالالهية وتبطل نظرية قدم‌المالم ويظهر الخلق ٠‏ 
كل ذلك بداية بالاستشهاد بأرسطو ونهاية بالتصور الاسلامى 
ebal]‏ > فأرسطو هو البداية » والاسلام هو نقطة اليدم 
التاريخية » والاسلام هو التصور الفلسفى العام > + أرسطو 
هوحضارة العصرء والاسلام‌هو فلسقةالمضارة الشاملة(۱) - . 


مسألة ليس من بینها اشارة واحدة الى آر سطو آو آفلاطون > 


)\( « وبين أن سائر الموحودات متآخرة de‏ فى الوجود وأنه 
( الموجود الأول الذی آفاد كل واحد سواه الوجود وأنه هو الواحد الآول 
الذى آفاد كل شىء سواه الوحدة وأنه هو الق الذى آفاد كل ذى حقيقة 
سواه الحقيقة ) وعلى أى des‏ أفاد ذلك وأنه لا يمكن أن يكون فيه كثرة أصلا 
ولا بوجه من الوجوه بل هو أحق باسم الواحد ومعناه c‏ وباسم الموجود 
ومعئأه ( و ماسم المحق ومعناه )) ۰۰ من کل شىء يقال فيه اله واحد آوموحود 
أو حق سواه م يبن أن هذا الذى هو بهذه الصفات هو الذى ينبغى أن 
بعتقد فيه أنه هو الله عز وجل وتقدست آسماژه ثم يمضى بعد ذلك فى باقى 
ما بوصف به لله الى أن مستوفيها كلها n‏ احصاء العلوم ص ٠ ٠٠١‏ 

« ثم يمضى فى احصاء باقی آفعاله عز وجل فى الموجودات الى أن 
يستوفيها كلها ويبين أنه لا جود فى ثی- منها ولا خلل ولا تناقر ولا سوء 
نظام ولا سوء تاليف ٠٠‏ وبالجملة لا نقص فى شىء منها ولا شر أصلا 
ص ٠١١‏ ۰ ۰۰ ثم پشرع بعد ذلك فى ابطال الظنون الفاسدة التى ظنت 
بالله عز وجل فى آفعاله ما دخل النقص فيه وفى أفعاله وفى الوجودات 
التى خلقها فيبطليا كلها بر امین تفيد العلم واليقين الذى لا يمكن أنيداخل 
الانسان فيه ارئیاب , ولا بخاطه فيه شك , ولا يمكن أن يرجم عنه أصلا 
صن ۲۰۱ 


۱۳۹ 


وكلها آیضا موضوعات فى المنطق والطبيعيات والالهيات 
تحدث فيها آرسطو وله فيها آراء ونظريات ۰۰ ثم تظهر 
الوضومات الاسلامية ذاخل. فشي الفیض مشل الفص 
السادس عشر عن الأحدية du poils‏ والمرش والکرسی 
والسماوات ۰ فى جو صوفی رمزی خالص وکان الفارابی 
قد quel‏ ابن الفارض أو ابق عربی (۱) ۰ 

۱ و تظهر موضوعات اسلامية آخری كالنبوة والعجزات 
واللوح الحفوظ واللائكة الرسل . والملائكة والروح 


القدسسية é pami e‏ والعملم i‏ واللوح > والكتاية 
والقضاء (Y)‏ ۰ 


كما يوتحدث الفارابى عن الثواب والعقاب والحنة والثار 
والطاعة والعصية ٠٠‏ ثم تظهر المصطلحات الاسلامية 
والعبارات القرآنية فيتحدث الفارابى عن الحق تعالى وليس 


)١«‏ لحظات الأحدية نفسها فكانت قدرة فلحظت القدرة فیلزم العلم 
الثائی الشتمل على الكثرة وهناك أفق عالم الربوبية يليها عالم الأمر 
Le‏ به القلم على اللوح فتتکثر الو حدة du‏ بغشى السدرة ما بغشی 
ويلقى الروح والكلمة وهناك آفق عالم الأمر يليها العرش والكرسى 
والسموات وما فيها كل go,‏ بحمده ثم بدور على Ill‏ وهناك عالم الخلق 
پلتفت مضه الى عالم الامر باتونه کل 15,5 ٠٠‏ فصوص الحكم 
ص ۱۲۳۱ - ۱۳۸ + ۱ ۱ 

(۲) لا نظن أن القلم UT‏ حمادیه واللوح بسسط مسطح والکتابة 
تقش مرقوم بل القلم ملك روحانی واللوح ملك روحانی » والكتابة تصویر 
Et‏ فالقلم Le ps‏ کی الامر من هعانى و بستودعه اللوح تالکتایة 
الروحانية فينيعث القضاء من القلم والتقدير من اللوح ۰۰ اما القضاء 
فيشتمل de‏ مضمون أمره الواحد والتقدیر شتمل على مضمون التنزيل 
بقدر معلوم + ومنها يسر الى الملانكة التى فى السماوات ثم يفيض الى 
الملائكة التی فى الأرضين ثم بحصل المقدر فى الوحود ٠٠‏ فصوص الحكم 
ص 1١55‏ | 


EZ 


فقط عن واجب الوجود +٠‏ ويستعمل الفارابى عبارات 
قرآنية مثل فانظر الى الق فانك لاتحب الآفلين » بل توجه 
بوجهك الى وجه من لايبقى الا وجهه ۰ ۰ ومثل النفس المطمئنة 
برية قدسية أو قالت لها آف ٠٠‏ ويستعمل عبارات آضری 
مرسلة وردت فى الحديث النبوى مثل ٠ ٠‏ فترى ما لا عين ر آت 
ولا آذن سمعت ولا خطر على قلب بشر ۰۰ فاتخد لك عند الحق 
عهدا » الى أن wb‏ فردا )١(‏ " 


۰ ثم تظهر الآيات القرآنية نصا مستشهدا بها على آن 
أمارات الصنعة توّدی الى الصانع , ومنهيا بها عمله كله (Y)‏ 
ولا ينسى الفارابى التاريخ الاسلامى فیضرب المثل بأبى بكر 
وعمر على التقدم بالرتبة والشرف وبارادة الله على استحقاق 
الوجود (Y)‏ ۰ 


وفی » النکت فیما يصح وما لا يصح من آحكام النجوم» 


طبقا لمیار التبمية أو التقليد )٤(‏ ۰۰ 


)\( فصوص الحکم ص ۱2۰ - ۱۶۱ ۰ 

(Y)‏ « سنريهم آیاتنا فی الآناق وفى آنفسهم حتی يتبين لهم أنه احق» 
أو لم يكف بربك أنه على كل شىء شهيد » وکل شىء مالك الا وجهه » 
ااصدر السابق ص ٠ ۱۷ 1١55‏ 

+ ۱۷۲ - ۱۷۱ المصدر السابق ص‎ (Y) 

)4( اتفق لی لقاء آبی نصر محمد بن محمد الفارایی الطرخانی فشکوت 
البه حالى ثلك وع فته صدق رغستی فى الوقوف على مقدار هذا العسلم 
ومعرفه ما يصح منه وما لا يصح وساألته أن يكشف لى مما يصع من ذلك e‏ 
ودبين ما اتضح له من مذهب الحكماء الاولن وأجانبى الى ما التمسته ء 
وجعل يقف على أصل أصل وقانون قانون مما به يوصل الى کنهه و حقیقته 
ویحارننی وأحاربه » ویراجعنی وآراجعه فى ذلك الياب ۰ 

« النکت فیما يصح وما لا يصح من أحكام النجوم ص ۸۸ - ٠ ۰ ۸٩‏ 


VEN 


۰ بعد. حسة أبى اسحق ابراهيم ين عبد الله البغدادى 
فى علم النجوم ومعرفة الخطأ من الصواب ۰۰ وعدم ايقاء 
کتب القدماء بالغر‌ض یتحدث الفمارابی عن ثلاثين موضوعا 
ليس بها اشارة واحدة للیونان » آفلاطون أو آرسطو وكلها 
موضوعات مشل العلم والصتاعات والتشايه والاسباب 
والتجارب والممكن والمستحيل والآسماء والأجرام والكواكه 
ووجود الآشياء فى العالم عن سبب أو اتفاق . كلها تحدث 
عنها آر سطو دون أن يذكره الفارابى t‏ یصدر الفار ابی 
أحكاما مثل : العلم الالهى أفضل العلوم وهى نظرة اسلامية 
خالصة وینتهی إلى أن هذا العالم علم النجوم « كله gb‏ 
وحسبان واستحسان ومعرفة , والاشتغال به اما لتفكر 
وولو ع واما لنكت وتشوق وتعيش به › واما لمزم مفرط Jess‏ 
يما قيل أن كل مقول محذور Aie‏ » وهو ر آی اسلامى مستتر 
لايحرم ولا يحلل ولكنه يجعله مندوب للعلم به ولا قد پاتی 
مته من فائدة ٠‏ 

وفى السائل الفاسفية والاجوبة عليها . أو كما تسمى 
آحیانا «المسائل المتفرقة يذكر الفارابی اثنين وآر بعان مسألة 
لم يذكر آرسطو فيها الا مرة واحدة فى المسألة الثانية 
والثلاثين فى حدة النفس » )١(‏ وكلها فى المنطق والطبيعيات 
والالهيات ولارسطو les‏ باع طويل ۰۰ ويذكر الفارابى 
أحيانا اسم كتب أرسطو دون شخصه كما یقعل فى ذكر 
قاطيغورياس فى تحديد مقولة أن يفعل وأن پنشعل ۰۰ كما 
يذكر أيضا كتاب القياس لتحديد الموضوع والمحمول e‏ 
وآیساغوجی فى تحديد الجوهر والفرض (۲) * ثم يعتمد 


(۱) المسائل الفلسفية والأآجوبة عليها ص ٠ ٠١8‏ 
(۲) المصسر السابق ص 2.55 ص ٠١١‏ 2 ص ۱۱۰ ۰ 


القلسفية مستقلا من آرسطو والیونان ۰۰ ثم تظهر اليد 
الاسلامية والأمثلة الاسلامية مثل قوله عن الله سبحانه آنه 
لا ثابت مثلا للاسم Lure‏ پر شم الشىء عن آمر مو جو 2 وان لم 
يكن من شان الشىء أن يوجد فيه أصلا لا فى كله ولا فى 
بعضه )1( ثم تظهر الآيات القرآنية فى النهاية يستشهد بها 
الفارابى فى معنى الجن ثم تأویل هذه الآيات بما يتفق مع 
العقل و العلم (۲) 3 


وفی عيون السائل «يتحدث الفارابی بنفسه عن dis‏ 
اثنين وعشرين موضوعا تضم کل آقسام الحكمة من منطق 
وطبيعيات والهيات دون اشارة مرة واحدة الى ار سطو Le‏ 
يدل على أن الفارابى قادر على التجريد التام بصرف النظ 
هن البدایات La Ut‏ والفلسفات الضار 2 ۰۰۰ 


ويشير الفارابی مرة واحدة الى آفلاطون رافضا نظر يته 
فى خلود النفس قبل البدن فى آخر الوضو ع الثانی و العشر ین 
نظرية تناسخ الأرواح التی تجیز انتقال النفس من بدن الى 
اس Je Vs‏ الى أفلاماون أو الى المصادر التى استشی فلا طون 
نظریته منها ۰۰ 


نم يقول الفارابى بخلود الروح معلنا تصو ز ð‏ للعالم 





+ ۱۱۲ الصدر السابق ص‎ )١( 

(؟) « استمم نقر من الجن فقالوا انا سمعنا قرآنا عجبا » ۰ وآیضا 
« رب آنظرنی الى یوم يبعثون . قال انك من النظرین » ۰۰ الصدر السابق 
ص ٩۱ - ٩۰‏ ۰ 


۱: 


بصرف النظر عن العلم الآول (V)‏ ۰ «ويقول أيضا بالعناية 
الالهية بصرف النظر عن حركة المالم نحو الله وعشقه 
له (۲) ثم تظهر العقائد الاسلامية فى آخر العمل مثل الخلود 
والحساب والعقاب والعناية بصرف النظر عن أرسطو والفكر 
اليونانى للاعلان عن التصور الاسلامى للعالم ٠‏ 

ويخصص الفارابی يعض أعماله للموضوعات الدينية 
من آولها الى آخرها كما هو الحال فى «کتاب الملة» فيشيه الملة 
الفاضلة بالفلسفة ويوحد بين آشرف شىء فى الحضارة الجديدة 
وهو الديق وآشرف ثیء فى الحضارة القديمة وهى 
الفلسفة كما يتحدث عن الله كنموذج للتأسى » وفى الشىء 
الذى ينيغى أن يوضع لها (Y)‏ ۰۰ كما أنه یذ کر دعاء laslas‏ 





)١(‏ وللنفس بعد موت البدن سعادات وشقاوات . وهذه الأحوال 
متفاو زه للنفو س وهمى أمور لها مستحقة وذلك لها بالوجوب والعدل كما 
يكون انسان یحسن بتدبير صحة البدن ففى تلك الجهة ge‏ مرض بدنه 
« عيوز المسائل » ٠‏ 

۰۰ والتوفيق فى الأمور بيد الله تعالى وكل ميسر لا خلق له‎ (Y) 
وعناية الله تعالى ممحبطة تجمیم الاشیاء ومنصلة بكل واحد وكل کائن‎ 
فبقضائه وقدره والشرور أيضا بقدره وقضائه لأن الشرور على التبع للأشیاء‎ 
التی لابد لها من الشر . والشرور واصلة ال الكائنات الفاسدات وتلك‎ 
الشرور محمودة على طریق العرض اذ لو لم تكن تلك الشرور لم تكن الخيرات‎ 
الكثيرة دائمة وان فات الخير الكثير الذى يصل الى ذلك الشىء لأجل اليسير‎ 
PUM من الشر الذى لابد منه كان الشر حبتثذ أكثر والسلام + عيون‎ 
۷۵ ص‎ 

)0( يقول الفارابى فى آخر الكتاب « فانه يكفى الانسان من الرحمة 
أن لا يظلم ومن السخاوة أن يولى » ومن الحياة أن لا بحلم ۰۰ وجماع هذه 
الفضائل ما يروى عن النبى صل الله عليه وسلم ۰۰ أرد للتاس من نفسك 
ما تريد له ملك » كتاب الأخلاق حوامم السار المرضية فى اختفاء الفضائل 
الا ds‏ ص ۲۲۳۸ 7 ۲۲۳۹ مؤّلفات الفارابى ص ۲ ٠‏ 


١ ء‎ 


ويستنتح يأسم الله الرحسن الرحيم ٠‏ اللهم (۱) م يحكى 
الفارابى عن بعض القصص ممعتمدا على القرآن (Y)‏ ۰۰ 


كما يتحدث عن doi‏ المزم من الرسل وعن خلق آدم وعن 
امن والحب معتمدا على الشواهد التقلية (Y)‏ أى أن الفاراپی 
يمكنه دراسة موضوعات بيئته الخاصة باستقلال تام عن 
البيئة اليونانية ٠+‏ كما يبدو الفارابى وكأنه أحد كيار 
الصوفية وكاتبى السيرة النبوية مما يدل على أنه أيضا مؤلف 
داخلى بیئی بالرغم من اطلاعه على ثقافات العصر )£( ٠‏ 





(۱) كتاب UN‏ ونصوص أخرى ص 55 ٠‏ 

(۲) الصدر السابق ص ۷۵ ۰ VA‏ ۰ 

(Y)‏ « وکلا نقص عليك من آنباء الرسل ما نشت به فؤادك كذلك 
نقص عليك من آنباء ما قد سبق وقد أتيناك من لدنا ذكرا » » م لقد كان 
عبرة لاول الألباب » « تلك من آنباء الغیب نوحیها اليك ما كنت تصلها 
أنت » ۰ « وأسيغ علیکم نعما ظاهرخ وباطنة » « آولو العزم من الرسل» 
المصدر السایق ص ۷۱ — "لا ۰ 

(۶) أن الله تعالى خلق آدم على صورته , « ولقد خلقنا الانسان من 
سلالة من طين وجعلناه نطفة فى قرار مكين » ص 48 ۰ « الرتلك آيات 
الكتاب المبين « انك لا تهدى من أحببت ولكن الله بهدى من شاء » المصدر 
lil‏ ص AA‏ ۱۰۲ . 


الفارابى — ۱۶۵ 


Jai‏ الرابع 
الفارابى والتوفيق 


سعيد زايد 


الفارابى والتوفيق 


دراسة لكتابه الجمع دن pl‏ اخکیمن 
أولا ‏ حياة الفارابى, ومؤلفاته : 


١‏ اختلف المؤرخون فى نسب الفارابى ٠‏ فقال ابن 
أبى أصيبعة فی «وعيون الآثباء» ان اسمه pe pi‏ محمد بن 
محمد بن أوزلغ بن طرخان ٠‏ وقال ابن خلكان فى «وفيات 
الأعيان» أن اسمه أبو نصر محمد بن طرخان بن أوزلغ : 
وقال القفطى فى وأخبار الکماء» ان pa pl daul‏ محمد 
ابن طرخان * ووافقه على ذلك البيهقى ٠‏ وقال ابن النديم 
فى «الفهرست» ان اسمه هو pa pi‏ محمد بن محمد بن 
طرخان ۰ وقال القاضی صاعد بن آحمد الاندلسی فی «طیقات 
الامم» ان أسمه آبو تصر محمد بن محمد بن pai‏ « وقال فى 
مکان آخر من نفس العتاب انه آبو تصر محمد تصر ٠‏ 

يتضح من هذا أن المؤرخين قد أجمعوا على اسمه » وان 
كانوا قد اختلفوا فى ذکر نسبه واسم آبیه e‏ فقالوا جميعهم 
أن اسمه «محمد» ° 

وقد اتفق أغلب المترجمين للفارابی على آنه ترکی 
الأصل ٠‏ ولكن ابن أبى أصييعة ذكر أن والده كان قائد جيش 
وهو فارسى المنتسب * ويقول الأستاذ الاکس المرحوم الشيح 
مصطفى عبد الرازق فى كتابه «فيلسوف العرب والعلم 
الثانی» : أنه « لا سبيل الى تحقيق نسبه من هذه الناحية 
لشقارب البلدين واشتراك الأعلام Lagd‏ * واذا صح أن آباه 


۱:۸ 


كان قائد جيش فهو لم يكن من كبار القواد الذين يشيد بهم 
التاريخ ٠‏ ولعل فيما امتاز به الفارابى من الشجاعة و الصبر 
على احتمال متاعب الدرس ومشاق الأسفار وشظف العيش 
مایشمر بأنه سليل أيطال» ٠‏ 


و پشسس القارابى الى بلدة فاراب . ولكن صاحب 
الفهرست قال انه من بلدة فارياب من أرض خراسان ٠‏ 
لا الفارابى ٠‏ وبذا يصبح من المؤكد أنه من بلدة فاراب ۰ 


ولقد كان الفارابى يهوى التنقل والأسفار ۰ ولكن 
المؤرخين لم يذكروا عن رحلاته الا ماوقع منها بعد أن بلغ 
سن الخمسين » أضف الى ذلك آنهم لم يذكروا LJ‏ شيئًا يروى 
الفلة عن طفولته وشبايه » بل انهم تتبعوا حركة أسفاره يعد 
أن رحل هو من یلده ال بنداه » ویذا تظل کے حياة الفارابی 
8,5 غامضة قد یجلوها کشف علمى ٠‏ 


وقد Li‏ الفارابى على ثقافة لغوية دينية » فقد أقبل على 
العلوم الاسلامية من فقه وحديث وتفسي e‏ وتعلم اللفة 
العربية والتركية والفارسية + ويبعد عن الظن أنه عرف 
لغة أشرى غ تلك اللفات » فما رواه ابن خلكان من أنه كان 
يلم بسيه بن لسانا يدخل فى باب الأساطسر ۰ وقد تبين أنه لم 
يكن يمرف اليونانية 2 ويتضح ذلك من تحليله لكلمة 
p‏ السفسطة » فى كتا به احصاء العلوم « ولقد نال الثارابی 
أيضا  Hams‏ من الدراسات العقلية المحيطة به من رياضة 
وفلسفة » ولعله لم يتجه اليها الا متأخرا + ولقد ذکی أبن 
أبى أصيبعة أنه عنى بدراسة الطب عناية خاصة ٠‏ ولكن 
استاذنا الد کتور was los)‏ مدكور ‏ فى مقاله عن الفارابى 


۱:۹ 


فی موسوعة تاريخ الفلسثقة الاسلامية الصسادرة باللفة 
الانجليزية فى باکستان - لايقى هذا القول ٠‏ 


وكان دخول المعلم الثانى مدينة بغداد حوالى ۳۱۰ هاء 
وعمره حینئذ يناهن الخمسين e‏ و بهذا تبدآ المرحلة الثانية من 
حياة الفارابى » مرحلة النضح الكامل » io‏ فيمن يتصل 
به * وفی بنداه التقی بالباحثین من اة ولغویزن » قدرس 
de‏ آبی بشر متی بن يونس ۰ ومالبث الفارابی OÙ‏ تفوق 
عليه * 


ا 


وتوجه إلى حران iD‏ المنطق أيضا على يوحنا بن 
حيلان . ولقد سمى بالمملم الثانى لما انتهى اليه من منزلة 
ممتازءة ۰ وقد تتلمذ عليه يحيى بن عدى المنطقى المشهور ۰ 


ورجع الفارابی مرة آخرى الى بغداد » كما یذکر ابن 
خلكان . فقرآ علوم الفلسفة ٠‏ وأقبل على كتب أرسطو 
مستخرجا معانیها e‏ بعد أن قر‌آها عدة مرات ٠‏ ولقد وجد 
على uS‏ النفس لأرسطو عبارة بخطه هی : «انى قر آت هد أ 
الكتاب EL‏ مرة» * ويقال انه ذكر آنه قرأ السماع الطبيعى 
لأرسطو أربعين مرة e‏ ومازال محتاجا الى معاودة قراءته ٠‏ 

وحسب رواية ابن خلكان ألف الفارابى معظم كتبه فى 
بغداد ۰ وترى أن هذه الرواية صادقة « لانه قضى فى بغداد 
مايقرب من عشرين عاما من سن نضجه العملى ٠‏ 

وبعد أن قضى العلم الثانى هذه الفترة فى بفداد e‏ 
تو جه الى حلب وعاش فى كنف سيف الدولة أبن حمدان e‏ 
والتقى فى بلاطه بعلماء الاسلام من كل جنس وثقافة › 
لغويين وأدياء وفلاسفة ٠‏ 


١6 


: این خلكان فى «وفیات | ل#عیان» هده الأبيات‎ TEE 


وكن للحقاثق فى حيز 
وما المرء فى الأرض بالمعجز 
اقل من الكلم الوجن 
À LES Le‏ وقع مستوفز 
قساذا التنافس فى مركز 


اخی خل حیز ذى باطل 
فما الدار دار مقام لتا 
ینافس هذا لهذا على 
وهل نحن الا خطو ط وقعن 
محيط السموات doi‏ بنا 


وهذه الأبيات رواها أيضا ابن أبى أصيبعة * ولكن أبن 
خلكان نفسه ele,‏ فى نسبتها الى الفارابى » ويقول فى ذلك : 
« ورأيت هذه الأبيات فى الخريدة منسوية الى الشيخ محمد بن 
غنيك الملك الفارقى المغدادى الدار « * 


صن دعام أورده على لسان الفارابى »> هی : 


يا ile‏ الأشياء جمعا والذى 
كانت به عن فيضه المتفجم 
فى وسطهن من الثرى وال بجسس 
انی دعسو تك مستجس| مذ‌سأ 


هذب يفيض منك رب الكل من 
كدر الطبيمة والعشاصر عنصری 


ولیس فی الصحية انتفاع 


۱5۱ 


وروی أيضا هذه الأبيات : 


لارآیت الزسان تكسا 


كل رئيس به ملال وکل رأس به صسداع 
لزمت بيتى وصنت عرضا به من المزة اقتناع 
أشرب مما اقتنيت راحا لها على راحتى شماع 
لى من قواريرها ندامى ومن قراقيرها سسماع 
وآجتنى من حديث قوم قد أقفرت منهم البقاع 
وقد S‏ أستاذنا المرحوم الشيخ مصطفى عبد الرازق 
فى کتابه «فیلسوف العرب والعلم الشانی» بعض آبیات 
شعر ية للفار ابی عن (مقدمةمجموعهة تسمی الفلسفة القديمة, 
مطبوعة سنة ۱۹۱۰ بالطبعة السلفية) 2 هى : 
بزجاجتین قطعت عمرى ‏ وعلیهسا عولت أمرى 
فبذى آدون حسکمتی وبذی ji‏ هموم صدری 
ومن هذا كله » نری أن ما وصل الینا من آخبار العلم 
الثانی لایعطینا فکرة واضحة عن هتا الشعر آهو من نظمه 
آم من نظم غره » ذلك أن ما فى آیدینا من کتب الضارابی 
نفسه لايشير الى شىء من ذلك ۰ وکل اعتسادنا فى هذا 
الموضوع على كش الورخین ۰ وقد شك أبن خلکان نفسه » 
كما ذكرنا » فى الأبيات التى رواها منسوية الى الفارابی ٠‏ 
ويضيف المرحوم الشيخ مصطفى عبد الرازق الى ذلك قوله : 
« تعن نشك فی صحة معظم هذا الشعر آن یکون للفارابی لا 
فى آسلو به من تکلف ينبو عنه آسلوب فیلسوفنا وطبعه » ولا 
فى معانيه من تبرم باياة والناس و استهتار بالشراپ » ٠‏ 
وقد یکون للفارابی شع یتفق مع ماکان عليه من منزلة 
علمية وخلقية » وعدا عليه الزمان فيما عدا على بعض آثاره 
الفلسفية ٠‏ ولكنا قبل الكشف عن هذه الآثار والمشور على 


oY 


صوص صحيحة لانستطيع أن نجزم بأنه كأن شاعرا ۰ ومن 
يدرى لعل البحث العلمى يكشف عن هذا الموضوع فى يوم من 
الآيام ٠‏ 

۳ وقد آلف الفارابى معظم كتبه فى الفترة التى 
قضاها من عمره مثنقلا بان بفداد ودمشق » حسبما قال أبن 
خلکان ء كما ذكرنا ۰ وهنه الفترة هی فترة التضوج فى 
حيأة العلم الثانى ۰ و لن | فانه ليس هناك جدوى فى محاولة 
بعض الباحثين تر تيب هذه الكتب ترتیبا زمنيا » بخاصة و آنه 
من LU!‏ آنه لایر جد عند الفارابى تطور لا فى تفكيره 
ولا فى الآراء التی قال بها ٠‏ 


واذا جاز لنا أن نأخذ برواية القفطى وابن أبى أصيبعة, 
LGU‏ نقول معهما ان مولفات الفارابی تزيد على السبعين » 
وان كان fin‏ العدد لایبلغ عدد كتب بعض آقرانه و معاصر یه 
کالکندی والر ازی الطبیب , فانه من ناحپة آخری یقم بعض 
التكرار فى موضوعات بعض الکتب , فيذكر الکتاپ ااه احد 
تحت اسمين مختلنین أو آکش ٠‏ 


هذا ء ولم يقدر لكتب الفاراپی حل الانتشار الواسع » 
مثلما حظیت به کتب تلمیذه ابن سينا ولعل السبب فى ذلك 
يعود الى ماذكره ابن خلكان من أن آکش مولفاته يقع فى رقاع 
منثورة.وکراریس متفرقة + ومن آن الرجل لم يترك من 
الکتب الطويلة والر‌سائل التصتلة الا القلیل الذی لایلنت 
Lil‏ - 

وقد شك بعض الفکرین فى نسبة يعض الکتب التی 


«المفارقات» ۰ 


وقد انتشرت مؤلفات الفارابی فى الشرق فى القر os‏ 
الرابع والخامس الهجريين : وانتقلت الى الأندلس فى pont‏ 
فتتلمذ علیها كثير من الأندلسيين » وترجم بعضها الى اللغة 
اللاتينية » و کذا الى اللغة العبرية ۰ وحفظت تلك الترجمات 
العبریة فى مخطوطات تنازعتها مکتبات أوريا » Lis LS‏ 
عدد من الش‌چمات اللاتينية التی نقلت عنها أو عن الأصل 
العربى مباشرة » وبذا امتد آثر مولفات العلم الشانى الى 
الاسكولائية والسيحية ‏ و بدا الشتغلون بالفلسفة فى نشرها 
منذ آخریات القرن الماضى » وترجم قسط منها الى بعض 
اللنات الأوربية الحديثة ٠‏ 


وقد كان لمؤلفات الفارابى وابن سينا AT‏ هام فى 
المؤلفات الفلسفقية التى خلفها آبرأهام بن داود الطليطل 
( ۱۱۱۰/۵۰۳ - ۱۱۸۰/۵۷ ) الذی حاول أن يوفق بين 
کتب الیهود القدسة وفلسفة آرسطو ٠‏ 


وکتب العلم الثشانی من المکن تقسیمها الى قسمين 
متساويين » على وجه التقریب : قسم النطق › و تدور آپحاثه 
حول أجزاء کتاب «الارجانون» ؛ وقسم الفلسفة e‏ ویتناول 
جميع أجزائها من طبيعة ورياضة ومیتافیزيقا وأخلاق 
وسياسة * ومن هذا القسم يستطيع الباحث أن يأخذ فكرة 
واضحة عن الفلسفة الفارابية فى مختلف نواحيها ٠‏ 


تیاب كاب جع بين رای ا 
ان مسألة الجمع والتوفيق بين كبار الفلاسفة مسألة 


الامكدرانة برنجه خامن وف المدارس الیو SEAT LS‏ 
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بوچه ٠ ple‏ فقد لاحظ فورئريوس آنه يوجد فى مؤلفات 
استاذه آفلو طن خلط بين آراء الرواقیان والشائین À e‏ ضع 
sue‏ مولفات للتوفیق بين آفلاطون و آرسطو e‏ وسار على نهجه 
عدد غير قلیل من رجال الدرسة الأسكندرانية » وان لم يذهب 
أحد منهم مذمب الفارابی فى الجمع والتوفیق ٠‏ 


ونزعة التوفیق لاءمت الفکی الاسسلامی . فالسنمون 
کانوا دائما منحازین الى اهذاهب المتوسطة . فقد وجد الذ هب 
الأشعرى رواجا عظیما فى الحیط الاسلامی لتوسطه بين 
آصحابه و آصحاب النقل « ووجد الذهب الشافعی نجاحا e‏ 
ايشا « لتوسطه بن النفية والالکية e‏ ویرجع الفضل اي 
الفزالى فى ادخال التصوف فى صميم العقيدة الاسلامية » 
حين نحى چانبا وحدة الوجود كما رآها الحلاج . ومادية الذين 
ينكرون العقل والحدس ۰ ولقد كان الغارابى يريد آن يدرس 
كل شىء » وكان يميل الى النظ فى الأمور من كل Loeb‏ 
والى البحث فى جميع الاحتمالات الممكنة ٠‏ وكان يسعى الى 
التوحيد والتعميم > وهذه الروح البناءة تظهی بوضوح فى 
أسلويه ومنهجه - وهذا هو ماجعله مقر با بين آراء الفلاسفةء 
ورموفقا بين النظریات المختلفة » فالحقيقة الفلسفية ب عنده 
واحدة » مهما تعددت الذاهب وتباینت التيارات ٠‏ 


دافع الفارابی بحرارة عن وحدة الفلسفة » وذکی فى 
دفاعه البراهین الدامغة , وکتب فى ذلك sue‏ رسائل لم یصل 
الينأ منها الا رسالة واحدة » هی موضو ع بحثنا » وهی «کتاب 
pi‏ بين رأيى الحكيمين أفلاعاون الالهی وآرسطو ¢ ۰ 

ولهذا الكتاب قيمة تاريخية ‏ كما يقول محقق النسخة 
اا ا اک ب 
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اطلع الفارابی على الترجمات العربية لبمض الكتب الفلسفية 
اليونانية » ولاسيما كتب أفلاطون و آرسطو › بالاضافة الى 
«تساعیات» أفلوطين » دون أن يعلم أنها له ٠‏ والنسخة التى 
اعتمدنا علیها من تحقیق الدکتور آلبر نصری تادر أستاذ 
الفلسقة بالجامعة اللبنائية وقد آصدر Les‏ المطيعة الكاثوليكة 
فى بروت سنه ١951١‏ > وهی تقع فى GL‏ وثلاث عشرة 
صفحة من القطع الكبير » يحتوى النص اثنتان وثلاثون 
صفحة » وحياة الفارابى صفحتان » ومقدمة تحليلية ست 
صفحات » و تمهيد صفحتان . والیاقی لمحة عن الفلسفة 
اليونانية + هذا وقد ظهرت لكتاب «الجمع ۰۰۰» طبعة أصدرها 
ديتريصى فى ليدن سنة ۱۸۹۰ ۰ وصدرت بعد ذلك طيعة 
— لأول مرة ‏ فى مصر سنة ۱۹۸۰ اعتمدت على طبعة 
ديتريصى » و تلتها بعد ذلك طبعات آخری تجارية ۰ أما طبعة 
الدكتور Eni‏ دصر ىق نادر فقد اعتمدت على نشرة ليدن » ولم 
تزد على مخطوطیها شيئا Lens e‏ مخطوط ليدن ومخطوط 
برلين » ولكنها فصلت الهوامش وآوضحت ملاحظات دیتریصی 
فى الهوامش »كما لو كانت مخطوطا آخر و فى الق أن مجهود 
الدكسور نادر واضسح فى هذا التحقيق ء اذ فصل آراء 
الغاراه بی » و اسشعدم التر قیم ليحي سا ا أو 
فى صلب الكتاب ۰ 


يبين المملم الشانی فى مقدمة كتابه المسائل التى 
سيبحثها » وهى المسائل التى يقال ان أفلاطون و آرس طو 
اشثاشا فيها 6 وهی : حدوث العالم وقدمه » وأثيات السد ع 
الأول ووجود الأسباب عنه » وآمر النفس والعقل . والمثوية 
على الحسنة والعقاب على السيئة . كل هذا عدا مجموعة من 
الامور المدنية والخلقية والمنطقية ٠‏ 
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فيقول : « آما بعد › فانى لما رأيت اک al‏ زمانناأ قد 
تحاضوا و تنازعوافی حدوث العالم وقدمه وادعوا أن بين 
الحكيمين المقدمين المبرزين اختلافا فى اثبات المبدع الأول » 
وفى و جود الاسباب منه » وفی آمن النفس والعقل ۰ وفى 
المجازات على الأفعال خيرها وشرها » وفى كث من الأمور 
المدنية والخلقية والمنطقية . آردت فى مقالتى هذه . أن آشی ع 
فى الجمع بين ر آییهما » والابانة Les‏ يدل عليه فحوى قوليهماء 
ليظهر الاتفاق بين ماكانا يعتقدانه » ويزول الشك والارتياب 
عن قلوب الناظرین‌فی كتبهما ,و آبین مواضع‌الظنون ومداخل 
الشكوك فى مقالاتهما ء لآن ذلك من أهم مايقصد ببانه e‏ 
وأنفع مايراك شرحه وایضاحه » ۰ 


وهذه الخطة التى وضعها الفارابى لکتابه ء لم يلتزم 
بها حسب الترتيب الذی ذكرها به . فقد قدم بعض مسائل 
وآخر البعض الآخر ٠‏ 

ويبدآ العلم الثانى بتعريف الفلسفة فيقول : «انها العلم 
بالموجودات يما هى موجودة» > ويتساءل بعد ذلك عن الاسباب 
التى جعلت آکثر الناس من آهل زمانه يقولون ان بين الحكيمين 
أفلاطون الالهى وآرسطو اختلافا جوهريا فيها ٠‏ ان هناك 
بعض افتراضات لوجود هذا الأمر يحصرها الفارابى فى 
ثلاثة »> فرض فى تعريف الفلسفة » وثان فى سخف رأى 
الأكثرية » وثالث فى جهل من قال بذلك : فاما أن يكون 
تمس يف الفلسفة غير صحيح , واما أن يكون رأى الأكثرية فى 
أفلاطون وأرسطو سخيفا , واما أن من يقول بالخلاف بينهما 
جاهل ۰ 

ثم يعرض المسائل التى توهم الناس أنها موضوع 
الخلاف » ويتبع فى ذلك منهجا خاصا « فيورد أولا رأى من 
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يقول بوجود الخلاف الجوهرى بين الحكيمين « ويرد على ذلك 
مستشهد! بالآراء التى وردت فى الكتب المنسوية لهما ء واذا 
أعوزه هذا الیر‌هان يعتمد على ijo]‏ منطقية , ولو آدی AYI‏ 
الى استنطاقها هو من نفسه ء أذ آنه اعتنق عقيدة رسخت فى 
أعماقه هى أن يكون حي و بين امامى الفلسفة e‏ 
وحاول أن يدافع عنها à,‏ بشتى gril‏ 

هذا » والسائل التی عرضها العلم الشانی يمكن ردها 
الى مسائل فى سلوك الحكيمين » وطريقة تدوین الکتب 
عندهما » ثم مسائل pas‏ فى 5,515 النطق و الطبيعة والأخلاق 
وما بعد الطبيعة » وهی فى جملتها ثلاث عشرة مسألة ٠‏ 


يبحث فى المسألة الأولى قول من زعموا أن طريقة حياة 
أفلاطون تختلف عن طريقة حيأة آرسطو » ويرى أن الاثنين 
پتفقان فى التعاليم والمبادىء » واية الاختلاف فى طريقة 
معيشتهما ترجع الى آن طبيعة تكوين آفلاطون الس 
تختلف عن طبيعة تكوين آرسطو , اذ يوجد نقص فى القوى 
الطبيمية عند الأول وزيادة ووفرة فیها عند ریک > las‏ 
آمر دارج بين الناس فى المجتمعات الانسائية على مر العصور ۰ 
صحيح أنه هو الذی جعل آفلاطون den‏ عن کثر من الأسياب 
الدنيوية » ويرفضها » بل يحذر عنها ويؤّش تجنبها » وقد كان 
أرسطو على العكس من ذلك » فقد أقبل على ماهجره أستاذه 
وحاز الأملاك وتزوج وآنجب وتوزر للاسكندر المقدونى ٠‏ 
ولكن ذلك كله لايبرر وجود خلاف بين اعتقاد آفلاطسون 
واعتقاد ارسطو فى امور الفلسفة ٠‏ فبالرغم من زهد أفلاطون 
فانه دون السياسات وكتب فى عدل الحكام ومدح التعاون فى 
أساليب Si‏ وتابعه أرسطو فى ذلك ٠‏ 
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ويبحث العلم الثانى فى المسائل الثانية والثالثة والرا بعة 
طريقة تدوين الكتب عند الحكيمين 2 وطريقة أرسطو فى 
استخدام القياس وطريقته فى ترتيب کتبه . فمن المعروف 
أن آفلاطون كان فى su‏ حياته لايدون آقواله مقتديا سبيل 
أستاذه سقراط الذى لم یکتب آبدا و اکتفی بالتعلیم * وقد 
ترك أفلاطون هذا السبيل متأخرا » وكتب الكتب مخافة 
نسيانها . ولكنه لجأ الى الرموز والألغاز عن قصد » حتى تعمى 
حكمته على غير المستحقين لها ٠‏ آما أرسطو فقد سجل ودون » 
وأوضح ورتب « وكشف وأيان ٠‏ وهذا Yi‏ لايبدو منه ‏ فى 
نظر الفارابی . التباين بين الحكيمين الا فى الظاهر « فان 
من يتعمق فى كتب أرسطو يجد اغلاقا و تعمية وتعقيدا 
Jay sus y‏ وهلة للقارىء العادى » فقد حذف المقدمة 
الضرورية احیانا عن كث من القياسات » وا الى بعض 
الآمور التى تزيد من صعوبة فهم أسلوبه ٠‏ 


ومن هذا یظهر التوافق بين طريقتى الحكيمين فى الكتابة 
ويؤيد هذا النظر ماجاء فى كتاب آرسطو الى أفلاطون ‏ ردا 
على معاتبة الأخير له فى اخراج AG‏ كاملة مستقصاء - ob‏ 
ترتيبه لهذه العلوم (التى ذكرها آفلاطون فى كتابه) لايستفيد 
" منه الا آهلها ء فقد جاء التزتيب فى عبارات لايحيط يها الا 
من تمرس على فهم الفلسفة من محبی الحكمة ٠‏ 

اذن نستطيع القول ‏ على حد قول الفارابی - أن التباين 
الذى یظهر فى المسلكين ء مسلك آرسطو ومسلك آفلاطون » 
ماهو الا وهم ظاهر البطلان ٠‏ 

ويتناول الفارابى فى المسألة الخامسة موضوع الجواهء 
فيعرض لعنى الجوهر عند أفلاطون و آرسطو ٠‏ فقد رأى الأول 
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أن ابمواهر هی القريبة من المقل والنفس › البعيدة عن 
امس > آما الثانی فقال ان امواهر توجد فى الأشخاص › وفى 
هذا مافيه من خلاف بين الحكيمين - ويرى العلم الثانى أن 
الذى حدا الى القول بهذا الخلاف ماجاء فى JS‏ من كتب 
أفلاطون مثل «طيماوس» و «بوليطيا» الصغير من أن أفضل. 
الجواهصس و آقدمها »و آشر‌فها هىالقريبة من العقل والنفس‌مثل 
«المقولات» » و «القیاسات الشرطية» أقوالا doi où ais‏ 
الجو اهر بالتفضل هی الجواهر الآول التی هی الأشخاص ۰ 
ولم يجد الفارابی بدا من الاعت اف بهذا الم , ولکنه يرجعه 
الى الشکل دون الضمون » اذ أن من المألوف أن يتكلم فیلسوف 
عن شىء ما فى فن من فنون الفلسفة بمعنى . ثم يتكلم عن 
نفس الشیء فى فن آخر بمعنى آخس ۰ فشخص سقراط » 
مثلا »> يدخل الجوهر من حيث هو انسان » ویدخل تحت الکم 
من حيث هو ذو مقدار « ويدخل تحت الكيف اذا نظر نا الى 
لونه أو خلقه 2 ویدخل تحت الضاف من حيث هو أب أو این 
ویدخل تحت الوضع من حیث هو جالس * ویقول العلم الثانی 
فى ذلك : «فالحكيم آرسطوطالیس ۰ حيث جعل أولى الجواهء 
بالتقديم والتفضيل » أشخاص الواهر e‏ انما جعل ذلك فى 
صناعة المنطق وصناعة الكيان » حيث راعى أحوال الموجودات 
القريبة الى المحسوس الذی منه توؤخذ جميع المفهومات ء و بها 
قوام الكلى المتصور + وآما الحكيم أفلاطون . فانه حيث جعل 
أولى الجواهى » بالتقديم والتفضيل » الكليات , فانه انما جعل 
ذلك فيما بعد الطبيعة وفى آقاویله الالهية » حيث كان يراعى 
الموجودات البسيطة الباقية » التى لاتستحيل ولا تدش + فلما 
كان بين المقصودين فرق ظاهر . وبين الفريقين بون بعید » 
وبين المبحوث عنهما خلاف , فقد صح أن هذين ال آيين » من 
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الحكيمين . متفةان لا خلاف بينهما › اذن الاختلاف انما يكون 
حاصلا ان حکما من لواف من جهة واحدة .و GLEN‏ اي 
مقصودا واحد » بحکمین مختلفین ۰ فلما لم يكن ذلك کذلت» 
فقد اتضح أن راییهما يجتمعأآن على حكم واحد فى تقديم 
ا واه وتفضيلها » ˆ 


Li‏ المسألة السادسة ei‏ خاصة بالقسمة والتر كيب فى 
تحديد الجنس والفصل « فقد قيل ان القسمة ظاهرة عند 
أفلاطون » ولكنها لاتتضح عند آرسطو » BU‏ كان الأول يوفى 
sgall‏ عن طريقها . فان الثانى يوفى الحدود بطريق الي OL‏ 
والتركيب ۰ 


ویری الفارابى آنه لا خلاف بين الحكيمين فى الأصول 
سواء اذا طلبت جنس الشیء وفصله آو طليت الثىء فى جنسه 
وفصله ٠‏ 


وقد قيل فى المسألة السايعة ان آفلاطون لايحسن 
استخدام القياس c‏ وآأية ذلك مافعله فى كتاب «طیماوس» í‏ 
على حد فهم آمو نيوس و کثب من الاسکولائیین » من آن القياس 
الختلط من الضروری والوجودی اذا كانت القدمة الكبرى 
منهما ضرورية كانت النتيجة وجودية لا ضرورية ۰ فعندما 
یقول آفلاطون فى AUS‏ هذا ان «الوجود آفضل من لا وچود. 
والأفضل تشتاقه الطبيعة آبدا» ينتج من هذا — على حد ز عمهم 
(والهجوم هنا للفارابى) ‏ آن النتيجة لهاتين المقدمتين و هی 
أن الطبيعة تشتاق الوجود » ليست ضرورية » من جهات : اذ 
لا ضرورة فى الطبيعة » وآما ما فى الطبيعة من الوجود هو 
الوجود » وآن الطبيعة قد تشتاق إلى الوجود عندما يكون هناك 


١١١ — إلفارابى‎ 


مضاف لاحق لوجود ما ملزم عنه ۰ وذکر أفلاطون لكلمة 
chasi»‏ فی النص يلنم منه Ol‏ المقدمة الكبرى من قياسه 
ضرورية ۰ 

وقد اعترض آر سطو على طريقة أفلاطون فى استخدام 
القياس » فقد صرح المعلم الأول OÙ‏ القیاس الذی تختاط 
مقدماته من الضروری ومن الوجودى » وتكون كبراها هی 
الفرورية « فان النتيجة تكون ضرورية ٠‏ 

ولا كان هذا خلافا ظاهرا بين الحكيمين e‏ فان الفارابی 
يدافع عنه بان أفلاطون استخدم AUS‏ فى مسائل طبيعية › 
وأن القياس حين يستخدم فى مثل هذه المسائل يختلف عنه 
فى المسائل المنطقية ٠‏ 
مسألة الابصار » فقد قيل ان أرسطو فسر الابضار بأنه اتفعال 
من البصر » بينما فسره أفلاطون بأنه خروج شىء من البصر 
وملاقاته pa)‏ ° 

وقد ر آی المعلم pe ei‏ أن الذى دعا الى هذا الاعتقاد هو 
وصول آقوال الحكيمين محرفة e‏ ثم آعمل جهده فى اثبات 
مطابقة الر آیین فى هذا الوضوع لاجئا فى ذلك الى اجتهادات 
id mir Li‏ بای 
لمعنى الانفعال الذى يكون فى الكيفية مع الاستحالة والتغير, 
ومن المروف Lol‏ اذا شیهنا شيئًا بشیء آخر فان ذاته وانيته 
تكون مغايرة لذات وانية المشبه به ۰ زد علىذلك أن أى منصف 
يعلم آن هناك قوة تصل مايين padl‏ والیصر . وهذا معنی 
لطيف دقيق « عبر عنه أفلاطون بلفظ قريب » كعادة الفلاسفة 
حين یعبرون عن مثل هذه المعانى ٠‏ 
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والمسألة التاسمة تدور حول الأخلاق , فمن رآى أرسطو 
أن الأخلاق عادات JASS‏ > كما جاء ذلك فى كتاب «نيقوماخيأ» 
فليس شىء منها صادرا عن الطبع « ففى مقدور أى انسان 
أن ينتقل من عادة الى أخرى اذا درب نفسه على هذا ۰ أما 
أفلاطون فيرى أن الطبع يغلب العادة » فالكهول لايستطيعون 
أن يتخلوا عن طبع طبعوا عليه » بل انهم ان حاولوا ذلك 
ازدادوا تمادیا فيه - ولكن العلم الثانى قد بين أن ANA‏ 
هنا ظاهری لا حقیقی ٠‏ ثم حاول تبریر رأيه هذا بقوله ان 
آرسطو فى كتأيه «نیقوماخیا» قد تكلم عن القوانین الدنية 
والقوانين الخلقية » فهو فى هذا الكلام القانونى قد حاول 
أن تكون أحكامه كلية ومطلقة ٠‏ ومن الواضح أننا اذا نظرنا 
الى خلق نظرة مطلقة علمنا أنه يتنقل ويتغس » ولو جاء ذلك 
على وجه عسير » فليس شىء من الأخلاق يمتنع عن التغير 
والتنقل ٠‏ ونظر آفلاطون فى آنواع السياسات » آيها یجلب 
نفعا وأيها یجلب ضررا . ونظر فى آحوال قابلیها وفاعليهاء 
ورأى أن من نشأ على خلق من الأخلاق فانه يعسر عليه التحول 
عنه + وکل هذا كما يرى الفاراپی - اذا تأملنا فيه لانجد 
فيه خلافا الا اذا نظرنا الى كل ثىء على انفراد وجردناه عن 
المكان الذى قيل فيه ٠‏ 

وآما المسألة العاشرة فهى خاصة بالممرفة . فقد رآی 
المعلم الأول أن طالب المعرفة آحد اثنين : اما أن يطلب مایجهله 
واما أنه يطلب مايعلمه ۰ فان كان طلبه لما يجهل » فكيف يوقن 
بعد العلم آنه قد حصل ماکان يطليه ؟ وان كان طلبه لما يعلم, 
فطلبه الثانى فضل لايحتاج اليه ۰ Jiag‏ شك آورده أرسطو 
فی کتابه «الس ١ els‏ 

وقال اقا لي مکان آخر ان من فقد حساما فقد فقد 
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علما ما . فامعارف انتما تحصل فى النفس بطريق الحس . وهی 
تحصل من غير قصد شيئًا فشيئا » ولا داعى لتذ کرالانسان يعد 
حصسول جزء منها ۰ Li‏ آفلاطون فری أن العلم تذ گی › 
« وآن التفكى هو تکلف الملم » والتذکی تکلف الذکی ۰ 
والطالب مشتاق متكلف » فمهما وجد فيما قصد معرفته دلائل 
وعلامات ومعانى ماکان فى نفسه قديما » Si, GiG‏ عند 
ذلك » ٠‏ ويرى الفارابی OÙ‏ قولى الحكيمين قريبان من 
بعضهما البعض » وان ظهر آن هناك خلافا » فان ذلك يرجع 
الى أن القولين قيلا فى موضوعات مختلفة لتوضيح نظريات 


والمسألة الحادية عشرة Lol‏ بقضية القدم والحدوث c‏ 
فقد قال آرسطو بقدم المالم » بيئما قال آفلاطون بحدوثه : 
فيقف العلم الثانی موقما بين رآيى الحكيمين قائلا ان قول 
آرسطو بالقدم جاء فى معرض فرض افترضه فى منطقه » 
ویصف قول من ادعی عليه ذلك bb Gb‏ قبیح مستنکی » 
وما pales‏ الى هذا القول هو ماقاله المملم الأول فى کتاب 
» طوبيقا » : «انه قد توجد قضية واحدءة يعينها يمكن أن 
يؤتى على كلا طرفيها قياس من مقدمات ذائعة » مثال ذلك : 
هنا العالم قد یم او لیس بقديم» » فقد ورد La‏ القدم هنا 
على سبيل المثأل » وما يرد على هذا النحو لایصری مجرى 
الاعتقاد » وماكان غرض آرسطو فى هذا المجال الا بيان 
القياسات المركبة من المقدمات الذائعة ۰ فقد كان من الذائع 
حينئذ التناظ. فى أمر العالم : هل هو قديم أو محدث ۰ 
و کذلكت ماذکره ار سطو شی كتاب «السماء والعالم» من أن 
الكل ليس له پدء زمانی » فظن الناس آنه "۰ تدم العالم 
وماکان غرض العلم الأول الا أن يبين أن العالم لم یتکون آولا 
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فآولا بأجرائه » «فان أجزاءه يتقدم بعضها بعضا فى الزمان ٠‏ 
والزیان حادث عن جرک الفلك ء فمحال أن يكون su out‏ 
زمانی ۰ ویصح بذلك آنه انما يكون عن ابداع الباری » جل 
جلاله » ایاه دفعة بلا زمان . وعن حركته حدث الزمان » ۰ 


وهكذا يحاول الفارابى التقوفيق بين قول آفلاطون 
بحدوث العالم وقول أرسطو بالقدم ٠‏ 

Li‏ المسألة الثانية عشرة فخاصة بالمثل الافلاطو نية 
وموقف آرسطو منها ٠‏ فمن العروف أن أفلاطون يقول بمثل 
للموجودات هی صور مجردة فى عألم الاله »> مشثل لا تابن 
ولاتفسد » بل تبقی آبد الدهر › واد الذدی یفسسد وید ثر 

هو ابو جودات ns‏ فى عالنا هذا ۰ وآرسطو وان كان قد 
شنم على القائلین بالثل فى کتاب «الحروف» الا آنه فى کتابه 
ید نیا ید که HU‏ کب لد الك اتسون at‏ 
وقال بوجودها فى العالم العلوى ٠‏ 


فيقول : «وذلك فى كتايه الممررف Le il‏ » حیث 
يقول ( يقصد أرسطو ) : « انی ربما خلوت بنفسی كثير! 
وخلعت بدنى » فصرت كأنى جوهر مجرد بلا جسم ؛ فآكون 
داخلا فى ذاتی وراجما اليها . وخارجا من سائر الأشياء 
سواى » فأكون او اا والمعلوم جمیما » فاری فى ذاتی 

من الحسن والبهاء مابقيت متعجبا ۰ فاعلم عند ذلك » أنى 
من العالم الشريف جرم صغير » فانى لحیا فاعل » فلما أيقنت 
بذلك ترقیت بذهنى من ذلك العالم الى العالم الالهی فصرت 
كأنى هناك متعلق بها , فعند ذلك يلمع لى من النور والبهاء 
ماتعل الالسن عن وصفه « والآذان عن سمعه , فأذا أستغشى 
فى ذلك النور و بلفت طاقتى . ولم آقو على احتماله » هبطت 
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الى عالم الفكرة ۰ فاذا صرت الى عالم الفكرة » حجبت عنى 
الفكرة ذلك النور وتذكرت » عند ذلك » برقليطوس من حيث 
ام بالطلب والبحث عن جوهر النفس الشريفة بالصعود الى 
عالم العقل » ٠‏ 

فمن يدرك كلام الحكيمين . ويدرك حقيقته تزول عنه 
الظنون والشكوك التى تؤدى الى أن Lens‏ اختلافا في 
المعنى + 


والمسألة الأخيرة . هى القول بأن أفلاطون وأرسطو كانا 
لايعتقدان باليوم الآخر » وبالتالىلايعتقدان بالثواب والعقاب 
ويدفع الفارابی الفرية عن الحكيمين ليوفق بينهما من ناحية, 
ويوفق بين ul‏ يانه وبين ماجاء به الاسلام من ناحية آخری ٠‏ 
فأفلاطلون قد ذكى فى آخسر كتابه السياسة قصة dus‏ على 
ایمانه بالبعث والنشور والئواب‌والعقاب » و بالعدل والميزان, 
وصرح أرسطو بأن المكافأة واجبة فى الطبيعة » ويذك. LAS‏ 
فى رسالته الى والدة الاسكندر يدل على أنه یومن Les‏ آمن به 
افلاطون من قبل ۰ 


فيقول : « ۰-۰۰ فان أرسطو صرح بقوله ان المكافأة 
واجبة فى الطبيعة ۰ ويقول فى «رسالته» التى كتيها الى 
والدة الاسكندر . حين بلغها بغيه ء وجزعت عليه وعزمت على 
التشكك بنفسها dala ٠‏ تلك الرسالة : «فأما شهود الله فى 
أرضه التى هى الانفس العالة » فقد تطابقت على أن الاسكندر 
المظيم من أفضل الآخيار الماضين 2 وآما الآثار الممدوحة , 
ققد رسمت له فى عيون أمأكن الارض وأطراف مساكن 
الأنفس بين مشارقها ومغاريها . ولن يؤتى الله آحدا ما آتاه 
الاسكندر » الا من اجتباء واختيار » والخير من اختاره الله 
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تعالى ۰ فمنهم من شهدت عليه دلائل الاختيار 2» ومنهم من 
خفيت تلك فيه ٠‏ والاسكندر أشهر الماضين والحاضرين EY‏ 
وأحسنهم ذكرا » وأحمدهم حياة « وآسلمهم وفاة ٠‏ ياوالدة 
اسكندر » ان كنت مشفقة على العظيم اسكندر » فلا تكسبين 
مايبعدك die‏ » ولا تجلبى على نفسك مايحول Elu‏ و بینه › 
حين الالتقاء فى زمرة الاخیار . واحرصى على مايق ربك منه › 
وآول ذلك توليتك بنفسك الطاهرة آمر القرابين فى هيكل 
ديوس» ۰ فهذا e‏ ومايتلوه من كلامه . يدل دلالة واضحة على 
آنه كان يوجب المجازاة معتقدا ٠‏ وآما آفلاطون , فانه أودع 
آخر كتابه فى «السياسة» القصة الناطقة بالبعث والنشور 
والحكم . والعدل « والميزان » وتوفية الثواب والعقاب de‏ 
الأعمال , خی‌ها وشرها ٠‏ 
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وهكذا تنجد الفارابى جاهد فى اثبات نظرية امن بها 
و هی وحدة الفلسفة ووحدة الآراء الصادرة عن امامى الفلسفة 
اليونانية أو الحكيمين » كما سماهما - فلا يعقل ‏ فى رآیه- 
أن مايقول به ob)‏ يناقضه أرسطو . آولا يعقل أن يقول 
ارس رليا يقالت به ماوره في فلسقة افلاطون » س 
فى هذا التيار تحمل المعلم الثانى الكثير فى سبيل التوفيق بين 
رأى أفلاطون » وماظنه أنه رأى أرسطو e‏ واصطنع التأويلات 
التعسفية كى يبرهن على ما اعتقد آنهالحق ٠‏ لقد ظن الفارابی 
أنه يوفق بين آفلاطون وأرسطو » وهو فى الحقيقة كان يوفق 
بين آفلام‌اون و آفلوطین . فهو قد اعتمد ‏ فى توفيقه ‏ على 
کتاب تست Uas‏ الى أرسطو أسمه وكتاب الى بو بية لأرسطو» 
أو 951 Le ot‏ آر سطو طالیس» > وهو کتاب نشره لول مسس 5 
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فردريكت ديتريصى ببرلين سنة ۱۸۸۲ ۰ وهو عبارة عن 
تلشيصس لبعض أجزاء كتاب «التساعيات Enneadés‏ « 
لأفلوطين » فقد لخص ‏ مع تغيير الترتيب وتوسع فى النص 
lan‏ الایضاح - منه آجزاء من التساعیات el‏ واخامسة 
والسادسة » وتالف من هذه الخلاصة المزوجة کاب أطلق 
عليه اسم Le ol y‏ آرسطو طالیس» (۱) ۰ فمن العروف أن 
أفلوطين قد ولد فى لیتو بولیس من آعمال مصر الوسطى سنة 
۵ م » ثم قصد الى الاسكندرية فى الثامنة والعشرين من 
عمره فلازم آمونیوس احدی عشرة سنة » ثم القحق بايش 
الرومانی الجرد عل فارس لیقف عل الأكان الفارسية 
والهندية ۰ وبعد هزيمة هذا امیش فى العراق با آفلو طین 
الى آنطاکیه ثم رحل الى روما وهو فى الار بعین من عمره 
و آقام يها حتى وفاته سنة ۲۷۰ م * وقد شرع فى الكتاية 
حوالى الخمسدن » وفانت AUS‏ ص ورة لتعلیمه الشسفوی » 
فجاءت متفاو ته 52 الطول والقصر حسيما اقتضاه المقام ف 
شرح لنص لافلاطون أو لارسطو أو لواحد من شراحهما أو 
جوابا عن سوال آو ردا على اعتراض > تهی ليست عرضا 
منظما لمذهبه » پل تعتبی کل رسالة مجملا للمذ‌هب منظورا 
اليه من وجهة خاصة « وعدد الر‌سائل أريع وخمسون جمعها 
بعد وفاته تلميذه فرفريوس ووزعها على سته أقسام فى 
كل قسم تسم رسائل فسميت بالتساعيات » و کل تساعية تعالج 
رسائلها نفس الموضوع (۲) ۰ هذه التساعيات » خصت منها 


)\( أفلوطين Ac‏ العرب ٠‏ تحقيق وتقديم الد كتور عبد الرحمن 
بدوى » ص ۲ من التصدير » القاهرة سنة ٠ ١933‏ 

(۲) الجمع بين رآبی الحكيمين ,2 تحقيق وتقديم الدكتور ألبير تعری 
نادر » ص EY‏ + ط ١‏ بروت سنه ۱۹۲۰ + 


۹۸ 


Lola)‏ الرابعة واخامسة Zuolulls‏ ب LS‏ ذکرنا ے فچاء 
كتاب آئولوجیا أرسطوطاليس الذى اعتمد عليه الفارابی 
وبنى عليه توفيقه ۰ ولقد كان س - مونك أول من أشار فى 
دراساته المعنوية «أمشاح من الفلسفة اليهودية والعربية» 
التى نشرت فى باريس سنة 1867 الى أن فى كتاب 
HONOR dit il:‏ 
LUS‏ التساعيات لأقلوطين » فكان له فضل التنبيه الى الحقيقة 
وان لم يصل الها كاملة e‏ ولم يتنبه ديتريصى الى اشارة مونك 
وبذا لم يوال البحث فى نشرته للكتاب التى آشر نا اليها 
سابقا » ولكن ديتريصى نشر ترجمة المانية للكتاب فى ليبتسك 
سنة ۱۸۸۳ فقام فالنتين روزه yat,  Velentin Rose‏ یف 
بها فى «المجلة الآلمانية لنقد الکتب سنة ۱۸۸۲ آیضا, فلادظط 
الدهشة الشديدة أن کاپ [ئولوجیا آرسطوطالیس هذا لیس 
Li‏ اخر غير ترجمه موسعه Paraphrase‏ يتفاوت حظها من 
الدقة وحسن الفهم وهذا الأصل هو التساعیات الرابعة 
واشامسه والسادسه من ساعیات أفلوطين» (۱) ۰ 

ولکن مهما يكن من آمر هذا الخطاً الذی وقع فيه امعلم 
الشانی . فانه يعتبر دعامة كيرى قامت عليها الفلسةة 
الاسلامیه * فهی تعتبر فلسفة توفيقية حاولت التوفیق بين 
آفلاطون و آرسطو e‏ وقربت بين آرسطو والعتقدات الاسلامية 
وجعلته اصلا من آصولها + LS‏ حاولت التوفیق بين الدين 
والفلسفة » ور آت أن الحقيقتين الدينية و الفلسفية متفقتان 
(۱) أقلوطين عند العرب ١‏ التصدین ‏ صى ۲ 
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فى الموضوع وان اختلفتا فى الشكل ٠‏ وقد عالج الفارابى 
مسألة التوفيق » وحاول البرهنة على أن دين الاسلام لايناقض 
فلسفة اليونان » وهو أول فیلسوف أظهر التوفيق ووضعه 
فى صورة واضحة و تبعه من جاء بعده من فلاسفة الاسلام مثل 
ابن سينا واین رشد ۰ 
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التوفيق بين الدين والفلسفة عند الفارابى 
L'ACCORD DE LA RELIGION ET DE‏ 
LA PHILOSOPHIE SELON FARABI.‏ 


Par Louis Gardet 


L'ACCORD DE LA RELIGION ET DE LA PHILOSOPHIE 
Selon al-Farabi 


اس ea‏ رو رس ری سس SC ES‏ 


التوفيق دين الدين والفلسفة عند الفادابی | 


« La place d’al-Farabî dans l’école philosophique musuimane و«‎ 
pour reprendre l'expression du Dr. Ibrâähîim Madkour (2), est de 
tout premier ordre. C’est à lui que la falsafa dut pour une large part 
sa problématique et ses istildhdt, ses termes techniques. Il ne nous 
laissa pas, H est vrai, une somme puissamment structurée, comme 
le fit Ibn Sinâ (3). Mais nous dirions volontiers que certaines de 
ses anaiyses, et plus encore certaines de ses intuitions philosophiques 
témoignent d’un pouvoir de créativité rarement atteint. 


H appartenait au milieu shfite-imâmite, et l'on sait qu'il fut le 
grand favori de Emir d'Alep. Indéniable est sa foi musulmane, 
et non moins sa fidélité aux grands penseurs de la Grêce antique. 
Si Fon peut regretter que le texte indûment intitulé «Théologie d’Aris- 
tote» (Uthüläjiy at Aristôtälis) l’induisit à confondre le Stagirite et 
et Plotin, il dut sans doute à ces extraits glosés des Ennéades le 
principe, pour lui essentiel, d'un accord recherché entre foi religieuse 
et Loi révélée. Ibn Sînê d’abord, Ibn Rushd ensuite, reprirent la 
question, chacun pour son compte, — nous y reviendrons. S'ils dé- 
passèrent et enrichirent la solution de Fârâbi, ce fut bien, en défi- 
nitive, selon la perspective par lui ouverte. 


De fait, Abû Nasr al-Fârâbi, — le «Second Maître» (le premier 
étant Aristote), — revient à plusieurs reprises sur les rapports entre 
religion et philosophie, Avant tout dans son Kitab  al-milla, 
mais encore en plusieurs passages d’al-Madina al-fédila, du Kitéb 
Jks'ai-ulüm, en deux brefs chapitres du Kitdb al-hurûf, sans oub- 
lier 120:8 ’azim, et de la liste des prophètes dressées dans les Bril- 
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lantes Questions. Ces textes nous sont accessibles, non seulement 
à travers les anciennes publications de Dieterici (4), mais plus pré- 
cisément grâce aux précieuses éditions critiques du Prof, Muhsin 
Mahdi (5), à l'édition de 1888 par A. Gonzalez Palencia (6), et à 
quelques autres. Notons en outre la nouvelle édition critique de la 
Cité vertueuse, avec traduction anglaise et notes, du regretté Prof. 
Richard Walzer. On ne peut que souhaiter à sa suite une édition 
critique du Kitéb f Hanila al-fédila (encore en manuscrit, croyons- 
nous). 


Probiématique générale 


Une remarque préalable, et qui a son importance. Si le terme 
din nest point absent du vocabulaire fârâbien, s’il prévaut vo.on- 
tiers quand il s’agit de l’Islam, c'est le plus souvent milla qui exprime 
l’idée de «religion». Or, comme le note Juriâni dans ses Ta’rifât 
(7), dîn et mila coincident bien quant à leur essence: ils se distin- 
guent cependant quant à leur significat. Din évoque la m'se en rap- 
port de l’homme à Dieu; tandis que milla réfère au prophète fonda- 
teur de la communauté religieuse. C’est donc sous son aspect com- 
munautaire, vécu par un ensemb'e de croyants, que la rel gion sera 
le plus souvent envisagée par Fâärâbi. — La philosophie, elle, est 
très précisément 12 falsafa, entendons 12 recherche philosophique en 
continuité avec l'apport de la Grèce classique, telle qu'elle com- 
mencait à se développer dans la culture arabo-et irano-musulmane 
du IX°-X° siècle (IE-IV 0 


Les rapports (falsafa/milla ou falsafa/dîn ne pouvaient pas ne 
pas être posés. Les grandes traductions du grec en arab:, à travers 
le syriaque d'abord, directement ensuite, apportaient à pied d'œuvre 
aux plus brillants esprits de cet âge humaniste une vision du monde 
que commandait l'effort d'intelligibilité sans cesse poursuivi par la 
raison humaine. La valeur universelle de la saisie inte'lertue’le de 
ce qui est, c’est cela avant tout que les textes d'Aristote et de Platon 
(et de Plotin confondu avec l’un ou l'autre), secondairement de la 
Stoa, et des commentateurs du moven ou du n<o-nlaonisme, livrai- 
ent, comme un héritage jirremp'acable, à 1a réflexion des premiers 
۳۸۱25۲۲۵۰ Ts n’en restaient pas moins tout immersés dans le climat 
religieux musulman: et celui-ci. délà. était informé par la mise en 
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place de ces « sciences religieuses » Culûm al-din) que sont le fiqh 
et le cim al-kaläm, La milla musulmane, consideree comme étant 
le din par excellence, donnait ainsi naïnssance aux sadcoles» (mad- 
hâbib}, lesquelles référaient non plus seulement au prophète-envoyé 
{vasüi), mais aux fondateurs d'école, les grands munitahidün'(8), Et 
la falsafa ne pouvait pas ne pas rencontrer les élaborations des éco- 
les, voire s'y confronter. 


C'est à un triple point de vue que le problème religieux est en- 
visagé dans les écrits ou notations de Fârâbi. Premièrement, lexis- 
tence de la prophétie et de la mission du prophète (nubuwwa et 
riséla), qui fonde et justifie la mise en place des religions : la théorie 
de la connaissance fârâbienne entendra l'intégrer; en second lieu, le 
fait existentiel des communautés religieuses (milal) dans leurs cro- 
yances, leurs actes culturels, leur organisation, dont l'Islam comme 
dîn (cf. Coran, 5,3) présente en quelque sorte le pattern privilégié; 
en troisième lieu enfin, l'élaboration et la défense des Lois religieuses 
que poursuit «l'effort personnel» (fitihâ1) de Maîtres et c’est ainsi que 
le ‘im a!-fiqh et le ‘im al-kalâm trouveront leur place dans le Ca- 
talogue des sciences. 


11 s'agira pour Fârâbi de situer cette trimple perspective dans 
sa vision générale du monde, d'en montrer la nécessaire harmonie 
(tawfiq) avec sa psychologie, sa gnoséologie, sa cosmologie, sa théo- 
logie (Éâhiyyât). Il préludera ainsi à un certain nombre de réponses 
que formuleront, tantôt en parfaite continuité de vue, tantôt selon 
des différences d’accent, les Falâsifa postérieurs, très spécialement 
Ibn Sinâ et Ibn Rushd. Les rapports de la falsafa et de la la Loi 
reçue comme révélée (shar) seront, au cours des siècles l’un des 
grands thèmes de la réflexion musulmane. Toute la célèbre querel- 
et des Tahäâfut s’y enracine. 

Le débat d'auleurs déborde largement la falsata proprement 
dite. Li n'est pas sans inttérêt d'y insister un peu, et de preciser par 
là ie background qui sous-tend la position faräbiènne. — fPiusieurs 
attitudes se dessinent. Nous les grouperont sous Quatre cheis, Les 
deux premières, qui s'opposent nettement, sont celles d’ Abû Yûsuf 
Yaqûb al-Kindi, que Fon appela «le philosophe des Arabes», et 
Abû Bakr Râzi, le Razès du Moyen Age latin. Le premier est 
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du 111“ secie He, عر‎ second aa 1۱۲۳۰۲۷۲ siec H., ie premier ٩ 
précurseur, le second a peu pdes contemporain de Farabi. 


Selon Hindi, les «sciences humaines» et la «science Giyme» 
doivent être cstinguées quant à iecur source, ieur metuoue, lewr 
objet. Les premières sont le fruit de a La recherche, de ۱ 1056ل‎ ct 
de l'industrie زد‎ la deuxième est un don de Dieu octroyé aux pro- 
phètes-envoyés. Ceux-ci n'ont besoin pour l'acquérir ni de la م۲۵‎ 
cherche humaine, ni de le succession des temps. E.le leur est donnée 
par un effet direct et immédiat de la Volonté divine (9). El en ré- 
suite que ia recherche du philosophe doit se laisser éclairer et guider 
par la révélation prophétique. Ei c'est ainsi que le faylasäf Kindi 
concluait, d’un point de vue philosophique même, à la création tem- 
porelle du monde et à la résurrection des corps. 


Ibn Zakariyyä Râzi, tout au contraire, affirmera la valeur ab- 
solue de la recherche philosophique. La religion n'en est qu'une 
sorte de caricature illusoire et inutile, à l'usage du peuple, — et les 
prophètes ne sont souvent qu'imposteurs. C'est le point de vue de 
Ceux qu’on appela les Zanâdiqa, les impies fauteurs de troubles, et 
qu'illustrerait, semble-t-il bien, le traité Fi ۵ al-adyün, attribué 
à 8325. Des extraits nous en ont été conservés par l’Ismâ’îlien Abt 
Hatim Râzi, qui en entreprit la réfutation. 


Deux autres attitudes, légèrement postérieures aux écrits du 
« Second Maître », et qui purent donc subir son influence, se résu- 
meraient comme suit : 


L'une, qui fut à l’ordre du jour dans les milieux 51217125 aux- 
quels appartenait Färâbi, affirme la parfaite compénétration de dîn 
et de falsafa, C'est ainsi-que Encyclopédie ismâ’ilienne (ismâîlisme 
modéré) des Ikhwäân al-Saf% présente le vues intelligibles 
comme s'intégrant, comme devant s'intégrer à la Loi religieuse en 
sa réalité la plus profonde (haqîqa), telle que la dévoile le «sens 
caché» (batin). 

Le milieu humaniste du 1۷۰ siècle de l’hégire enfin se plaira 
3 soutigner la distinction des deux p'ans de connaissance, non plus 
articulés entre eux, comme le voulait Kindî mais irréductib'es l’un à 
Pautre, valables l’un et l’autre cependant. la précellence restant acqui- 
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se à la religion. A titre d'exemple : Abû Sulaymäân, et Abû Hayyän 
al-Tawîdi à sa suite, mettront l'accent sur les spécificités respectives 
du prophete-législateur «qui parle au nom de Dieu», et du phlio- 
sophe «Voué à la recherche» qui aborde des sujets tels qu: la ma- 
tiere première, l'existence ou la non existence (10). Mais religion et 
philosophie (ou sagesse), pour différentes qu’elles soient, ont toutes 
deux ieur raison d’être. Elies se compiètent. «L homme doit, par la 
religion (al-dîn) se rapprocher dé Dieu, et par la saggesse contempler 
Sa puissance dans le monde», dit Taahîdî (11). Or, conclut-il, «La 
philosopie est une perfection humaine, et la religion une perfection 
divine. La perfection divine n'a pas besoin de la perfection hu- 
maine, alors ‘que celle-ci a besoin de celle-là». 


La réponse d’al-Fârâbi ne recoupera exactement aucune de ces 
quatre attitudes. Au contraire d'Ibn Zakariyyâ Râzî, il affirmera 
la réalité et la valeur de la connaissance prophétique: au contraire 
de Kindî et de Tawhîdî, il maintiendra la précellence de la pure saisie 
intelligible par rapport aux croyances religieuses. Et s’i semble 
parfois reconnaître la sorte d'identité que réclameront les Ikhwân 
al-Safa’, ce n’est plus tant, à ses yeux, la recherche philosophique qui 
doit s'intégrer au « sens caché » de la Loi religieuse, maïs bien 9 
enseignements prophétiques, l’ensemble des croyances et des actes 
cultuels impérés, qui s’intègrent harmonieusement, pour qui sait voir. 
à la saisie intelligible du philosophie. Essayons d'analyser de plus 
près la réponse ainsi donnée. 


Le prophète et l'inspiration prophétique 

Par accent mis sur la prophétie et de La Loi religieuse, on voit 
sous queles influences directement musumanes s'est précisée la pro- 
blématique fârâbienne. Influences musulmanes réasumées d'ailleurs 
à travers une triple ligne d’origine hellénistique : a) Platon avant 
fout, le Platon de la République et des Lois, et certains textes des 
Ethiques d'Aristote. b) Il faut y joindre les commentateurs du 
moyen et du néo-platonisme. Ici cependant nous noterons F'indé- 
pendance de Fâräâbi, Il récuse cette totale union de l’homme par- 
fait avec l'Esprit divin par laquelle Proclus définissait la prophétie, 
et quels que soient les points de rencontre, ses explications des son- 
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ges, inspirations et Ptuphelle, ne reCOupeut exactement ni le ije 
mysteriis de Jamlique, nı le De Divinatione de Cicéron. c} H con- 
vient de signaler en troisième lieu l’influce possible des diverses éco- 
les de Platoniciens et d’Aristotéliciens chrétiens qui, venus d'Alex- 
andrie ou d’Antioche, se répandirent ensuite jusqu'à Baghdâd (12). 
C'est par son maître en philosophie, le Nestorien Yuhann b. Hay- 
lân, que Fârâbi se rattache à eux; et lui-même eut pour élève le 
chrétien Yahyâ b. ‘Adi. On voit tout le sens que prend ici le pluriel 
milal, et la diversité des « communautés religieuses ». 


Les deux problèmes de la connaissance prophétique et de la 
valeur des communautés religieuses constituées doivent être nette- 
ment distingués, Nous les invoquerons successivement. 


En premier lieu, donc la nature de 13 connaissance prophéti- 
que, le rôle et la mission des prophéties. L'explication donnée par 
Farabî fait partie intégrante de sa théorie de la connaissance, Nous 
n'avons pas à y revenir en détail. Rappelons seulement que, pour 
le «Second Maître», dla connaissance intellectuelle authen- 
tique s'opère par la jonction (ittisâih de lintellect humain 
« en puissance » (’aql bil-quwwa) et de l’Intellect agent séparé (al-’aql 
al-fa”él). Sous l’illumination de ce dernier, l'intellect « patient » in- 
dividué devient à la fois intellect et intelligible «en acte », et, en 
définitive intellect «acquis» al”aql al-mustafäd) (13), C'est ainsi 
que le philosophe ou le sage s'avance sur la voie des plus hautes 
connaissances et pénètre dans le monde des Intelligibles séparés. Et 
n'oublions pas qu’en ce monde-là se déverse, en un flux « nécessaire 
et voulu» dira Tbn Sînê, l’émanation créatrice et lumineuse de 
lEtre Premier, à la fois le Dieu du Coran, lUn plotinien, et la Pen- 
sée qui Se pense du Stagirite. 


Telle est, fort résumée, ce que Pon a pu appeler la « mystique 
intellectualiste » de Farabî (14). Elle est, selon lui, réservée à cette 
élite que représentent les Falâäsifa, entendons : les homme doués 
d’un intellect patient capable, par une ascèse appropriée, de se puri- 
fier de l'emprise du sensible. O r, le flux illuminateur de l’Intelect 
ogent est, de soi, apte à s’épancher dans دا‎ faculté pratique aussi bien 
que dans la faculté spécnlative. et à atteindre dès lors la puissance 
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imaginative. L'homme ordinaire peut recevoir dans son sommeil cet 
éciairement de sa faculté faiseuse d images, — et s'expliquent par 
ià les songes « vrais » ou inspirés. Mais supposons un homme doué 
par nature d’un total équilibre. Sa puissance imaginative reste ou- 
verte, jusqu’en l’état de veille, à l'inspiration de l'Etre Premier : et 
ainsi, par l'intermédiaire de l’Intellect agent séparé, lui sont fournis 
les images, symboles et allégories qui deviendront, à lusage du vul- 
caire (alk-awämm}), la transcription des hautes vérités intelligibles. 
Telle est la réalité même de la connaissance prophétique, et l’origine 
Ge la Loi religieuse qu’il revient au prophète-envoyé de transmettre 


aux hommes. 


Le prophète est donc tel par nature. Il y a, certes, des degrés 
dans la prophétie : d’une part, selon le degré de force et de puriti- 
cation de la puissance imaginative, en sa double fonction « mimé- 
tique » et «créatrice » (15); d'autre part, selon le degré de force et 
de purification de P« intellect acquis ». En conséquence, les Lois 
religieuses, qui symbolisent toujours aux vérités intelligibles, en ser- 
ont la transcription plus ou moins adéquate. Des unes aux autres, 
il ne saurait y avoir contradiction, car leur Source illuminatrice est 
une. 


Une précision en résulte. Le sage dont l'intellect patient est 
totalement devenu intellect acquis se trouve à un degré d’être pius 
élevé que celui d’un prophète mineur, en qui l’illumination ne trans- 
formerait qu'incomplètement l’intellect, et dont l'imaginaire, en con- 
séquence, ne recevrait que des symboles approchés. Mais l’homme 
en qui ۳۱۵۵۵۱۱۵۵۲ et l’imagination à la fois seraient totalement puri- 
fiés et totalement ouverts à l’influx de l’Intellect agent, cet homme-là 
mériterait le double titre de sage (ou philosophe) et de prophète. 
Par là, et par là seulement, il serait supérieur au philosophe qui 
n'est oue philosophe. Tels sont les plus grands prophètes-législa- 
teurs, ef, éminemment, le Prophète de l'Islam. Car une Loi reli- 
gieuse authentique reste touiours la transcription accessible au ۹ 
des hautes vérités inftellieibles, Ft l’on peut dire que ces vérités 
sont 12 réalité et, en un sens. le critère et le juge des religions. An 
surplus. c’est dans la mesure où il à la fois sage (philosophe). nro- 
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phète, et doué d'une parfaite maîtrise sur sa parole et ses actes, 
qu’un homme est destiné par nature à être le chef et le guide de la 
Cité parfaite. Nous citerons ces lignes décisives et bien connuesd’al- 
Madina al-fâdila : 


« Le qui acburde de Dieu — qul] soit exalt et béni — sur 
Pinteliccr agent, ce ceraier le déverse sur iinteliect patent de cel 
homme par j'intermédiare de l'iniellect acquis, puis Sur sa puis- 
sance imaginative. Par ce qui déborde sur son inteileci patient, H 
devient sage, philosophe, et parfaitement inteiligent (en acte). Par 
ce qui déborde sur sa puissance imaginative, il devient prophète, an- 
nociateur du futur, connaisseur des particuliers actuellement exis- 
tant, et ce grâce à un être en lequel il intellige le divin. Pareil hom- 
me est au rang le plus élevé de l'humanité et au faîte du bonheur. 
Son âme est parfaite et unie à l’Intellert agent, comme il vient 
d'être dit. Ii connaît tout acte capable de procurer le bonheur. C'est 
la première condition requise du chef. Il doit en outre être doué 
d'une puissance de langage pour bien dépeindre par la parole tout 
ce qu'il sait, posséder le pouvoir de guider sûrement au bonheur et 
aux actes qui y mènent, et avoir enfin une fermeté corporelle qui 
lui permette d’accomplir des actes particuliers » (16). 


Ce texte capital mérite quelques commentaires. Première re- 
marque : il serait inexact, on le voit, de soutenir que, pour Farabî, 
le sage-philosophie accompli l'emporte obligatoirement sur tout pro- 
phète. IE l’emportera sans doute sur des prophètes mineurs, en qui 
l'intellect patient n’a pas atteint le stade le plus élevé de l'intellect ac- 
quis. Leur imaginative, il est vrai, reste assez puissante et équilibrée 
pour que s’y épanche quelques retombées du flux illuminateur, et 5 
acquièrent ainsi certaines connaissances des futurs et des particuliers 
Mais ce n’est là que richesse secondaire, car dans l’ordre de l'être 
et du connaître, l’imaginative est radicalement inférieure à l’intel- 
lect (47%, Si l’on peut dire que les grands prophètes « sont au rang 
le plus élevé de l'humanité ,د‎ ce n’est point en raison directe de 
leur connaissance du future et des particuliers existants. (C'est qu’ 
une telle connaissance, qui leur est propre, est comme un surcroît 6 
la saisie des Intellisibles, qui, elle, est essentielle, et qu’ils ont en 
commun avec les sages et philosophes accomplis. 
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Deuxième rmarque : ce n'est pas seulement le prophète comme 
inspiré et envoyé que nous décrivent les lignes que nous venons de 
riter. C’est le Chef de la Cité., Les falâsifa, dans leur ensemb:e, ont 
toujours insisté sur te rôle de chef reconnu au prophéte, et peut- 
être bien est-ce à Farabî qu'ils le durent, Prophète ? ou [mûm ? 
Pimm shiite, maître du «sens caché». Disons ۰ les deux à la 
fois. L'influence des interprétations, ce ta'wil habituel au milieu 
shi'ite, semble ici hors de doute. | | 


Troisième remarque. Dans ce passage, apparaît clairement la 
source des «trois perfections » par lesquelles Ibn Sîna définira la 
nature du prophète : perfection de l'intelligence, perfection de la 
puissance imagirative, perfection du factibile, cette dernière assurant 
à la fois le don de parole, le pouvoir de guider les hommes, et Vac- 
complissement d’« actes particuliers ». De tels actes, précisera Ibn 
Sina, résultent du pouvoir d’un esprit purifié sur la matière: ce sont 
eux qu'on a coutume C’appeler les «miracles prophétiques» (mu’- 
jizât}). Ajoutons qu'en ce texte Fârâbi prélude également à ce 
qui deviendra chez Ibn Rushd la théorie des « trois classes d'esprit », 


thème fréquemment repris, à travers Maïmonide, par le Moyen 
Age latin. 





Ainsi donc, pour Fârâbi, la prophétie et la révélation prophé- 
tique (wahy) ne sont point radicalement différentes en leur source 
de la saisie intellectuelle du philosophe, comme le voulaient Abû 
Sulayman ou Tawhîdî. Elles ne lui sont pas non p'us supérieures 
de soi, et n’ont pas à la guider et  l’éclairer, comme 
le voulait Kindi. Elles la complètent et la prolongent en quelque 
sorte, de par le rôle de l’imagination purifiée qui transcrit en sym- 
boles et allésgories la lumière reçue d’abord dans l’intellect. II ne 
s'agit point d’une «connaissance divine» et d'une « connaissance 
humiane», pour reprendre les termes de Kindi et de Tawhiîdi Re- 
disons-le : par une ascèse appropriée, opérant à partir de la connais- 
sance sensible et de l’imaginative qui groupe et compose les données 
des sens, l'intellect patient devient apte à opérer sa jonction avec 
l’Intellect agent unique, et à se muer en intellect acquis. C’est donc 
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bien d'En Haut» que le flux illuminateur, nécessairement émané 
du Premier à travers le mon des Intellgibes, se déverse sur lin- 
tellect humaine du sage comme du prophète, et, par surabondance, 
sur l'imaginative purifiée du second. 

Dès lors, existence de l'inspiration prophétique ne met aucune- 
ment en cause, aux yeux de Färâbi, la recherche du phiiosophe et 
les vérités par lui atteintes. Elle en serait plutôt une justification et 
une contre-épreuve, que le sage saura situer en sa vision du 
monde (18). Il saluera cette connaissance du futur et des signuliérs, 
qu'il n'a pas, et dont bénéficie le prophète; il n’oubliera pas, pour 
autant, la précellence de nature de l'intellect sur l'imagination. 


Un dernier point. Il ne serait pas sans intérêt de comparer la 
soiution fârâbienne à ce que sera, un peu plus tard, la réponse d'Ibn 
Sînê. Disons en bref qu'Ibn Sinå doit beacoup, certes, à son de- 
vancier, Sa théorie de la prophétie, et la place qu'il lui reconnaît, 
procèdent du même principe d’explication noétique et cosmologique, 
fondé sur l’émanation « nécessaire et voulue » venue de ۱۳۱۳۵ Pre- 
micr, et le déterminisme existentiel qui en résulte. Mais p'us déli- 
bérément que Fâräbi, Ibn Sîna reconnaîtra une supériorité de na- 
ture du prophète sur le sage. C'est que pour lui il ne s’agit plus 
d'une seule source (Inteilect agent), mais de deux sources (Intellect 
agent et Ame céleste). L'’Intellect agent, «donateur des formes», 
déverse les vérités du Monde intelligible dans le « miroir» (mir'ât, 
diront les Ishärât) de l’intellect du sage aussi bien que du prophète. 
Mais seule la puissance imaginative du second, de par sa perfection 
de nature, recevra l’illumination des Ames célestes. Le prophète 
jouit d’une double communication d’En-Haut, ce à quoi ne sau- 
rait prétendre le philosophe. 

On connaît la triologie avicennienne, Intellecis séparés, Ames 
et Corps célestes. L'existence même des Ames célestes, qu'admet- 
tait Kindi, sera véhémentement récusée par Ibn Rushd). Elle n’ap- 
paraît guère qu’en obiter dictum chez Fârâbi, et dans un texte d'im- 
portance quelque peu secondaire; il n’y recourt point, en tout cas. 
pour expliquer la révélation prohétiaue. On peut se demander si lin- 
tervention d’une seconde source illuminatrice ne fut pas privilégiée 
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par Ibn Sinâ dans la mesure où l'influence des données de la foi 
musulmane lincitait à soutenir la supériorité du prophète sur le sage; 
et à nuancer par là certaines affirmations du «Second Maître». 


Religions constituées et «sciences religieuses » 

Revenons aux solutions fârâbiennes. Les grands propaètes- 
législateurs, ceux dont l’intelléct patient est uni, autant que i'in- 
tellect du sage, à l’Inteliect agent unique et au Monde des Intelligi- 
bles, sont ies fondateurs des religions « célestes ». Celles-ci, nou; 
dira ie (Kitôb al-milla, se définissent par leurs croyances, les actes 
cultuels qu'elles impèrent, la parole qui les exprime. Autant de 
transcriptions des vérités intelligibies, mais rendues ainsi accessibles 
au peuple, et selon ses schèmes habituels de pensée. 


Sans doute ces transcriptions pourront varier, varieront seion ie 
peuple ou le groupe de peuples auquel elles s'adressent, D'où la 
diversité des milal. La supériorité de la religion musulmane comme 
dîn sera que l'enseignement coranique, en ses expressions imagécs 
mêmes, s'adresse à [a nature humaine comme telle, donc à l’univer- 
salité des hommes. Mais cet enseignement. lui aussi. doit être 
comme décodé pour qu’apparaisse, en sa pure lumière de vérité, sa 
signification profonde. Ce ta'wil, nous en trouverons des exemples 
en certains commentaires coraniques d'Ibn Sinâ, qui nous sont par- 
venus (19). Il est en définitive l'application aux traditions hellénis- 
tiques de la falsafa des règles du «sens caché» shTite, dont l’Imâm 
est dépositaire. 

Autrement dit : une fois le prophète-législateur disparu de cette 
terre, une fois les religions instituées et constituées, seul le sage, le 
philosophe digne de ce nom, est à même de pénétrer les hautes véri- 
tés dont elles sont porteuses, et que traduisent les schèmes imagés du 
language. L’ensemble du peuple, lui, prendra, devra prendre ces 
schèmes à Ja lettre, et les traitera non point à la lumière de saisies 
intelligibles dont il est incapaable, mais selon une voie dialectique 
(adaïñiyya) et sophistique. C’est ainsi qu'apparassent deux sortes 
de «philosophies », l’une fondée sur l'opinion (maznfina), l’autre. 
la seule authentique, fondée sur la pareuve (burhäniyya), Tout un 
bref chapitre du Kitäb al-hurüf‘(20) s'efforce de situer les rapports 
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d'antériorité, à la fois temporels et intrinséques, de la milla et de ia 
falsafa. 


iin définitive, c'est bien la falsafa qui est reine dans le domaine 
de la pensée. Un autre chapitre du même ouvrage, sur le «tien 
(sila) entre milla et falsafa» l’explicite (21). Les grands exprits de 
la Grèce classique furent Ics initiateurs du vrai savoir. Par la 
suite, leur, recherche periclita, maïs voici qu’elle connait un indubi- 
table renouveau dans ce monde de l’humanisme arabo-et irano-mu- 
sulman où vivait Fârâbi, En accord avec les pertinentes distinctions 
du Prof. Richard Walzer, nous dirions que, pour notre fayiasäf, 
«ia vérité philosophique cest universelle, tandis que les symboles 
(dont usent les Lois religieuses) varient de nation à nation » (22). 

Dès lors, ۲8:8 n'accordera « qu'un rang secondaire aux dif- 
férentes religions révélées». Certes, elles permettent «aux non-phi- 
losophes d'approcher de la vérité à travers les symbo'es » (23), mais 
leur valeur intrinsèque se mesure moins à l’objet de la foi professée 
qu'à la double illumination et de intellect et de la puissance imagi- 
native de leurs fondateurs. «Tout prophète est philosophe (ou sage, 
hakim), tout philosophe n’est pas prophète رد‎ dira Ibn Rushd quel- 
ques siècles plus tard (24). Le «sens caché » que les prophètes-lé- 
gisiatcurs transmettent aux «initiés » (’ârifûän) est en parfait con- 
sonance, et même en parfaite coincidence avec ce que la connais- 
sance spéculative du philosophe a de plus universel. Le «sens ap- 
parent» (zâhir), lui, qui est le domaine du «vulgaire», est néces- 
saire au fon ordre de la Cité. C'est ainsi, selon le Kitâb al-milla, 
que la religion tend à assurer le bonheur de l’homme: et le philosc- 
phe, qui en connaît la portée profonde, n'hésite pas à se soumettre 
aux injonctions formulées. Mais si le sens apparent est pris comme 
une vérité absolue, l’authentique sagesse lui échappera; et les hom- 
mes resteront englués dans le domaine de l'opinion. Le Chef de la 
Cité parafaite et vertueuse, Prophète ou Imâm, doit être philosophe. 

C'est bien là ce qui marque d’une note de relativité l'acquis des 
« sciences religieuses » proprement dites. L’Thsé al-ndüm les men- 
tionnera. Place sera faite au lm al-fiqh, à la fois droit et juris- 
prudence. et au ilm z#l-kalém, ou défense des données scripturaires 
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et traditionneiles. Le Kitab al-hurüf y reviendra. Ces sciences sont 
utiles, elles aussi. Leur but essentiel est, pour le figh, d’agp:iquer à 
des cas nouveaux les principes édictés parla Loi religieuse; et pour 
le kaïäm de détendre, justifier et faire triompher ces filmes principes. 
« Le fagih, nous dit Farabî dans Fiksé”, recoit sans discussion les 
données de foi et les actions déterminées par le Législateur, et en 
fait des fondements (usûl) dont il tire les conséquences. Le mu- 
takaliim fait triompher les principes que le faqih empiois comme 
fondement, mais sans en déduire des conséquences nouvelles » (25). 

Chacune de ces deux disciplines se subdivisera en connaissance 
théorique et en connaissance pratique, La théorie est l'étude des 
croyances de foi, soit pour les défendre contre les douteurs et les 
nénateurs (kaïâm) et spécialement les chapitres des ’aqliyyât qui re- 
lèvent de la raison), soit pour en tirer les conséquences qu'elles com- 
portent (usûl al-figh), La pratique vise à promouvoir les actions 
droites, qu’il s’agise des actes cultuels à l'égard de Dieu et des rela- 
tions entre les hommes : ce sont les furû de la jurisprudence, ou 
des chapitres du kalâm concernant par exemple «les Statuts et les 
Noms» (al-ahkâm wa l-asmå’) et les règles de agir moral (akhläq). 


On voit selon quelles perspective d'ensemble les «sciences reli- 
gieuses » trouvent leur place dans l’épistémologie fârâbienne. Leur 
bien-fondé est fonction d’une part de la valeur symbolique dont est 
revêtue 12 Loi religieuse, d’autre part du degré de perfection dans 
la connaissance du singulier dont témoignent les actes cu'tuels et 5 
principes moraux impérés par le prophète-lésislateur, et donc du 
degré d’illumination qu’il a reçu d’En-Haut» en sa puissance imagi- 
native. 

La suite du texte de ۲1۳80 étudie les procédés des docteurs en 
Hm al-kalâm. Elle répartit ces derniers en deux groupes princi- 
paux (26) : ceux qui affirment purement et simplement la supériorité 
des données de foi et des préceptes religieux sur toute connaissance 
acquise par la raison humaine; ceux qui s'efforcent d'appuyer cro- 
yances set pratiques sur les données des sens (mahsûsäât), les opinions 
couramment admises (mashürâf}, les conclusions rationnelles (ma’ 
qall). 
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Un pourrait s'attendre à ce que la sympathie de fFäräbi alai 
piutôt au deuxième groupe. En fait, il n'est pas sans critiquer as- 
ses viviemment ies proceedes dialectiques, apologétiques, voire basse- 
ment polémiques d’une bon nombre de ces «théologiens». IE leur 
reproche tantôt de recourir à un pur argument d’autorité, tantôt de 
se rabattre sur un argument ad hominem, tantôt de recourir à des 
procédés injurieux et de considérer leurs détracteurs comme des en- 
nemis, ou des faibles d'esprit, à l'égard desquels mensonges sophis- 
mes, calomnies, deviennent licites (27). A prendre à la lettre dc 
tels reproches, nous ne serions par très loin du jugement d'ensem- 
ble qwIbn Rushd portera sur les Mutakallimün comme tels, ces 
«esprits malades», dit le Fasl al-maqâl, qui par leurs méthodes et 
discussions, ont « mis en pièce la Loi religieuse, et ont divisé les gens 
complètement » (28). 

Fârâbi ne se prononce point avec une telle rigueur, et ne juge 
par la science même du kalâm sur les méfaits des «théologiens». 
Le climat socio-culturel de son temps, imprégné de shî’ isme, et par 
là favorable à tout ta'wil ne l’exigeait pas. Mais nous ne croyons 
pas nous tromper en avançant qu'il eût été d'accord avec son suc- 
cesseur magrébin pour confier l'interprétation des passages difficiles 
de la Loi religieuse non point aux juristes et docteurs en kalm, 
mais aux «hommes de science profonde», entendons les کل‎ 
fa‘(29}. .. Non seulement s'opère ainsi une harmonisation entre 
falsafa et dîn; mais c'est au sage dont l'intellect acquis s’est infondu 
en la lumière même de l’Intellect agent qu'il revient de juger, d'in- 
terpréter et de situer l'apport positif des milal, au service du bonheur 
des hommes et du bien de la Cité, 


د جد 
أ Nous dirions pour conclure que l'harmonie entre religion‏ 
philosophie pouvait, en ce ۲۲۲۰-1۷۰ siècle de l’hégire, être recherchée‏ 
selon deux lignes différentes : soit en maintenant la supériorité‏ 
absolue de la révélation prophétique, et telle fut, semble-t-il bien.‏ 
l'intuition d'alKindi: soit en privilégiant l’universalité de la pure‏ 
saisie intelligible par rapport à la diversité des milal, Cette seconde‏ 
perspective est celle de Fârâbt. Pour Ini religieuse est la transcrip-‏ 
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tion à l’usage du peuple de l’unique vérité à laquelle s'élève l'in- 
teilect purifié du sage. Seuls appartiennent en propre au message 
prophétique le détail des prescriptions cultuelles, et certaines applica- 
tiond contiflgentes des normes de l’agir humain. Or il s’agit là d'une 
mise en oeuvre de principes généraux, et dont il revient au sage de 
saisir le bien-fondé. 


Cette solution qui s'ouvrait accueillante sur tout progrès à venir 
de l'esprit humain, n'était sans doute pas sans grandeur. Elle con- 
nut l’approbation de bien des cercles humanistes (maïjdlis) du temps: 
encore, nous l'avons vu, Abû Sulayman ou un Tawhidi furent peut- 
être, sur ce point, pius près de Kindt que de Fârâbi. 


Dans quelle mesure en effet la perspective fârâbienne était-elle 
à même de sauvergarder l'absolu des interventions divines dans lhis- 
toire des hommes ? Et avait-elle quelque chance de prévaloir par 
la suite ? Pour répondre adéquatement à ces questions, il nous fau- 
drait étudier, en ses complexes données historiques, la place de la 
falsafa dans la culture arabo-et irano-musuimane, les fortes opposi- 
tions qu'efle rencontra en milieu sunnite, l'accord relatif que lui ré- 
servèrent les milieux shîites. Plus profondément encore. c’est toute 
l’épistmologie etoute la cosmologie du « Second Maître » qui serai- 
ent en jeu. — JI faudrait étudier aussi comment l'accord entre raison 
et foi put être affirmé en dehors de la fa'safa. Je songe, en disant 
cela, à ۲۸22۵۱ du 11۳ siècle de l’hégire, et, à l’époque contemporaine, 
aux efforts en ce sens d’un Muhammad ‘Abduh ou d’un Muhammad 
Iqbal; plus récemment encore, aux écrits et méditations que nous 
a laissés le Dr. Kamil Husayn. 
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la personnalité morale et intellectuelle {Abû Hayyôän al-Tawidi 
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2eme éd. p. 797, 
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Farabî, Epistola sull'intelletto, trad, italienne et note, Padova, 
1974. 


(14) Ainsi le Dr, Ibråhim Madkour, Fi l-falsafa alislâmiyya, Le 
Caire 1367 H./1947 p, 61. 


(15) Cf, Richard Walzer, Greek into Arabic, Oxford, 1962, éd Bruno 
Cassirer, pp. 211-212. 


(16} Texte arabe éd, Dieterici, Leiden, éd, Brill, 1895, pp. 58-59 
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(19) Ainsi son commentaire de la sûrate 113 (ap, Jâm? al-badê’i, éd. 
du Caire, 1335 H., p, 24); son commentaire de Coran, 44, 1 
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Coran), ap. 531-5715813 al-nayrüziyya fî l-hurSf al-abjadiyya (ap. 
Tis’rasi'il éd du Caire, 1326 H,, pp. 134-141). 
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(22) Encyclopédie de l'Islam 2ème éd, art, cit, p. 797. 

(23) Ibid. | 

24) 12۳8806 al-Tahéfut éd Bovyges Beyrouth, 1980, p. 583. 
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فلسفة الفارابى الخلقية 
وضلتها « بالاخلاق النيقوماخية » 


كان لدخول كتاب «الأخلاق النيقوماخية» حلبة النقاش 
الفلسفی فى القرن التاسع آعظم الأثر فى تطور الفکر 
الخلقى الاسلامى * ومع أن 5 das‏ اسحاق بن حنان (توفى 
)١‏ لهذا الأشي الجليل كانت قد اكتشفت فى مكتبة 
القرويين بفاس سنه ۱۹۵۰ ۰ فهى لم تنشر بعد ء ولم 
يتناولها العلماء بالدراسة والتعليق e‏ باستتناء ملاحظات 
المستشرقين ol, JT‏ آربرى ودنلوب على مخطوطة 
القرويين ومحتوياتها )١(‏ ۰ 
des‏ من رواية أبن النديم فى «الفهرست» ان LUS‏ 
« الآخلاق » لأرسطو انتشر بين العرب فى تفسير فرفور يوس 
الصورى » وان مترجمه الى العربية هو اسحاق بن حنين ٠‏ 
الا آن این النديم قد آشار الى «عدة مقالات» من هذ! الكتاب 
بتفسير ثامسطیوس « خرجت سریانی» » كما يقول . وهی 
الرواية التی اقتيسها القغفطى فى «آخبار اغکماء» « ناسبا 
رن A. M. Arberry, The Nico machean Ethics in Arabic,‏ 
Bulletin of School of Oriental and African Studies, X VIT (1055),‏ 
.1-9 


D. M. Dunlop. The Nico machean Ethics in Arabic. Books L-V, 
Oriens, XV (1962), 18-34, 
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الترجمة العربية مع ذلك les‏ فيما يبدو ء الى حنين بن 
اسحاق )١( ٠‏ وكلا هذين «التفسرین» مفقودان فى أصلهما 
اليونانى ولم يرد ذكرهما » فيما نعلم 6 الا فى الصادر 
العربية ۰ (۲) ولا تتبين من رواية ابن النديم ماهية 
النص الترجم : ( آ ) أهو كتاب الأخلاق لارسطو plc‏ تفسير 
فرفوريوس له فى اثنتىعشرة مقالة » كما يقول ابن الندیم؟ 
(ب) نم أى الأخلاق تعنى هذه العبارة أهو الأخلاق الکسر‌ی؛ 
أم الأخلاق الى نيقوماخس 2 el‏ «الى پودیموس» 2 و هی 
الصنفات الخلقية الثلاثة المنسوية الى أرسطو . كما هو 
معروف »> والتى كان يلم الکندی بها » كما يتبين من اشارته 
الى كتب الاخلاق الثلائة فى » كمية كتب أرسطو » »م وهی 
أقدم اشارة الى هذه الكتب فى المصادر المربية 
القديمة ٠ (Y)‏ 


و تعیتنا المخطوطة المكتشفة حد يثا (ورقمها 0*۸( الى 
حد ما على حل هذه الاشکالات ۰ فهی تقع فى جز ئین › يحتوى 
الجزء الأول Logis‏ على القالات امس الأولى من «الأخلاق الى 


)١(‏ راجع : الفهرست » ليبزغ ۰ ۰۱۸۷۱ ۲۵۲ 2 والقفطی »> آخبار 
الحكماء e È yd‏ ۱۹۰۲ 2 ص 2۲ ٠‏ 
et 22322)‏ 
R. Walzer, Greek into Arabic, Oxford, 1962, pp. 225f.‏ 
(۲) راجم : رسائل الكندى الفلسفية » القاهرة ۱۹۵۰ الجزء الآولء 
ص ۲۱۹ ۰ حيث يقول الكندى فى معرض الحديث عن كتب أرسطو الخلقية: 
» كتانه الكبير فى الأخلاق ( وكتابه ) الى ابنه نيقوماخس « وهو المسمى 
نيقوماخيا 2 وهو أحد عشر قولا ومنها كتاب آخر أقل من عدة هذه القالات 
وشبيه بمعانى كتابه الى نیقوماخس كتبه الى بعض اخوانه » ۰ وقد سقط 
من النص الذ كور عبارة ( وكتابه ) التى أضفناها أعلاه لكى يستقيم تعداد 
هذه ائکنب الثلاثة ء كما جاء فى التالى + 
a 8 3 3 i‏ — 
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«نیقوماخس» )3 تدعو ها المخطوطة نيقوماخيا) : Lois‏ يحتوى 
الجزء الثانى على ابيع مقالات ۰ Jas‏ بالسايعة (ویسمیها 
الناسح بالثامنة) و تنتهی بالعاشرة (ویسمیها الناسخ 
بالجادية عشرة) اكب السادسة هی المقالة الوحيدة الح 
سقطت من المجموعة المترجمة اذن + والمخطوطة مطموسة فى 
مواضع عدة » حتى لتتعذر قراءتها » ولا تفيدنا عن هوية 
التر چم » آهو اسحاق آم والده حنين ‏ لذا وجب الاخد برواية 
ابن التديم على علاتها » حتی يثبت لنا المكس ٠‏ 


پهمنا فی هذه الدراسة آن 3,5 صلة جنا الکتاب اليا 
يفلسفة الفارابى الخلقية ٠‏ فقد آشار ابن النديم الى تفسسر 
القار ا پی «لقطعة من كتاب الآخلاق لار سطوطالیس» لعلها 
آول محاولة للغوص على معانى هذا الکتاب » أو يعض أجزاثه 
بالعربية ۰ پژید وه الرواية اتبارة الفارابی نفسه ان 
«شر حنا لذلك الكتاب (أى نیقوماخیا) »۰ (۱) واشارة كلا من 
ابن باجه وابن رشد الى هذا الشرح أيضا * (Y)‏ ويصعب 
تخصيص الأجزاء التى دار عليها ذلك الشرح e‏ وان كنا 
نرجح أن هذا الشرح تناول معظم أجزاء «الأخلاق 
النيقوماخية» » كمأ سيتبين من در استنا هذه ٠‏ 

اذا استثنينا اشانب الخلقى من «آراء آمل المدينة 
الفاضلة» . فقد انطوی على لب فلسفة الفارابىالخلقية آر بعة 
كتب رئيسية هى «تحصيل السمادة» «فالتنبیه على سبيل 
السعادة» «فالملة الفاضلة» «فالفصول النتزعة» ۰ ویتضح 


هچ سسا 


* ۷۲۷۲ الفهرست 2 ص‎ )١( 

٠ ٩۰ ص‎ ۰ ١43١ الجمع بين رأيى الحكيمين 2 بيروت‎ (Y) 

۰ ۱۱۱ ص‎ 2 ١3518 > 99؟) رسائل ابن احه الالهية »> بروت‎ 
Comment. Magnum in Aristotelis De Anima, Cambridge, 1953, p. 433. 
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للناظ فى هذه الكتب الآريعة لاسيما الأخير منها e‏ مدى 
ارتباط هذهالفلسفة بالأخلاق الأرسطوطاليسية وسوف نعتمد 
فى بحثنا هذا كتاب «المقصول المنتزعة» آساسا للمقارئة بين 
مذهب الفارابى ومذهب آرسطو فى الاخلاق » موّیدین ذلك 
پالیینات الواردة فى صلب الكتب الثلاثة الآخرى ٠‏ 


نشر هذا الكتاب مع ترجمة انكليزية teto‏ دنلوب سنة 
VAN‏ » وآعاد الدكتور فوزى نجار نشره سنة ۱٩۷۱‏ ۰ مع 
زيادات وتنقيحات قيمة ۰ وقد oles‏ دنلوب «فصول المدنى» 
استنادا الى العنوان الوارد فى مخطوطة البودليانا بأكسفورد, 
بیئما اختار فوزی تجار دعوته «يقصول متتزعة» استنادا الى 
رواية معظم المخطوطات التى وصلتنا des‏ تسمية اين 
Le)‏ أصيبعة له فى « طبقات الأطياء » )0( - وجدير AUL‏ 
أن مخطوطة طهران تصف الكتاب يأنه «جمل وفصول منتخبة 
من علم الاخلاق » تشتمل على اكتساب فضائل النفس 
الانسانية . والاجتناب عن رذائلها وفى نقل الانسان عن 
duis‏ عن عاداته السیئه الى العادات الحسنة » وفى عقد المدينة 
الفاضلة وعقد البیت و dus Low‏ آهلها» ۰ (Y)‏ وكل ذلك يتمق 
الى حد بعيد مع مضمون هذا الکتاب ویبرز امانب الخلقى من 


+ 


محتو أه 0 
أجزاء النفس أو قواهاالعظمى € أىالغاذية والحاسة والمتخيلة 
والنزوعية والناطقة « على غرار آرسطو فى الكتاب الأول 


ص ٠١‏ ۱۲ , وهی النشرة التى ستعتمدها فى هذا السحث ٠‏ 
(Y)‏ فصول منتزعة 2 ص ۲۳ ٠ Lil‏ 


۱۹۵ 


(فصل ۱۳) من «الآخلاق النيقوماخية» تمهیدا للخوض فى 
القضايا الخلقية البحتة ۰ و بعد أن يعرف كلا من القدی الأر بح 
الأولى » يتطرق الى القوة الناطقة التى يعرفها بقوله : «هى 
التى بها يعقل الانسان وبها تكون الروية » وبها يقتنى 
العلوم والصناعات وبها يمين بين الجميل والقبيح من 
الأفعال » Lai )۱( ٠‏ أقسام هذه القوة + فاثنان : نظطری 
وعملى » Loges a,‏ المختلفة ۰ وغرض العقل النظرى . كمأ 
يقول الفارابی + علم الوجودات التی لیس شآنها آن يغب‌ها 
الانسان من حال الى حال خلافا للعمقل العملى بشقیه : 
الفکری والهنی ۱ أو الصناعى ( ۰ فبالشانی تکتسب المهث 
والصنائع العملية » وبالآول «یروی (الرء) فى الشىء الذی 
يريد أن يعمله حين مایرید Of‏ يعمله : هل یمکن عمله آم لا , 
وان كأن يمكن > فكيف ينبغى أن يعمل يعمل ذلك العمل» ° (۲) 
فكانت هذه القوة الفكرية هی القوة الخلقية بالمعنى الأخص,2 
وكان من شأنها . كما يقول الفارابى فى «تحصيل السعادة» 
أن يستنيط بها المرء ماکان نافعا فى تحصيل غاياته و آغ اضه 
الخلقية من خير حقيقى أو مظنون . ومن شر قد يتوخاه المرء 
شططا ٠‏ بفعل تزييف القوة الفكرية تلك التى ینبنی عندها 
«آن تسمی يأسماء آخر ی» (Y)‏ ۰ وحصول هذه القوة للمىء 
لایکون بالارادة وحسب » فى عرف المارابی e‏ بل بالطبع 
Lai‏ »> > كما تکون الشجاعة فى الاسد والکر فى الثعلب بالطبع 
مشا بهين لهاتين الفضيلتين فى الانسان - لذا كان تكلف پعضص 


)\( فصول > ص 559 ٠‏ 

۰ ۷۲۱ فصول 2 ص ۲۰ ب‎ (Y) 

(۲) تحصيل السعادة ( رساثل الفارابى ) حيدر آباد ۰ ۱۳۵ س + 
ص ١؟‏ ۰ 


۱۹۹ 


ill‏ للفضائل آسهل علیه ممخ lue‏ « و کانت «الفضيلة 
الخلقية العظمی» انما تحصل فیمن آعد لها بالطیم ٠‏ «و هم 
ذوو الطبائع الفائقة العظيمة القوى جدا» ٠ )١(‏ 

يدخل هذا التمییز بين القوة الفكرية والصناعية فى 
نطاق التميين الآرسطوطالى العام بين مايحدث پالصناعة 2 من 
منتحات عملية أو فنية » ومايحدث بالارادة من أفعال وأحوال 
خلقية ۰ ومع أن آرسطو لم يميز بوضوح بين هاتين القوتين 
الفرعيتين . فاشاراته فى الفصاين الرايع والخامس Ge)‏ 
الكتاب السادس) تنطوى على تميين صريح بين القوة الأولى » 
ویدعوها تخنی (Techne)‏ وبين الثانية ويدعوها فرونسيس 
(Phronesis)‏ ومع آن الكتاب السادس قد سقط من 
مخطوطة القرويين . كما مر » فقد توفر الفارابى بوجه خاص 
فى والفصول النتزعة» على شرح آقسام الفضائل الفكرية 
التى تناولها آرسطو فى هذا الكتاب » مما لايد ع مجالا للشك 
بأنه كان واقفا على مضمون هذا الكتاب . ان فى نصه الأصلى 
او الى TRS‏ فين أن نسي ال کسی ادد 
الناطق من النفس النظرى والفكرى . يورد الفضائل الخاصة 
بالجزء النظری » وهى العقل الفطرى والعلم اليقينى وامکمة. 
عنده ۰ فالفضائل الخاصة بالجزء الفكرى » وهی العقل العملى, 
فالتعقل + فالذهن . فجودة الرأى . فصواب الظن - وهذه 
القسمة قد لعبت دورا هاما فى تطوير الفکی الخلقى فى 
الاسلام ابتداء بالفارابى وانتهاء بمسكويه (توفى ۱۰۳۰) 
ومدرسته + فلنتوقف عند تعاليق الفارابى عليها مقار نين 
بأصولها الار سطوطالية ۰ 

۱ - یصف الفارابی العقل الفطری بقوله انه «قوة 
)١(‏ تحصیل 2 ص ۲۹٩‏ . 


AV 


يحصل لنا بها بالطبع . لا ببحث ولا قياس »> العلم اليقين 
بالقدمات الكلية الضرورية التی هی مبادیء الملوم» (۱) 
وهو مایتفق كل الاتفاق مع مایقوله آرسطو فى الفصل 
السادس ge)‏ الکتاب السادس) والکتاب الأول من «التحلیلات 
الثانية» (آو البی‌هان كما دعاه المناطقة العرب) فى باب هذا 
العقل الذى يدعوه نوس Nous)‏ ويقارن بينه وبين القوة 
القياسية التى يدعوهاابستيمى  (Episteme)‏ وقد أشار 
اليه الغارابى فی iles;‏ «فى العقل» دون تسميته مكتفيا 
بالقول انه «العقل الذى يذكره أرسطو فی كتاب «cols in‏ 
مس‌دفا مع ذلك آنه «قوة النفس» التى بها یحصل للانسان 
اليقين بالمقدمات الكلية الصادقة الضرورية . لا عن قياس 
أصلا ولا عن فكر be‏ بالفطرة و الطبع» j (Y)‏ 


نم یتعطرف من ذلك ال قسمی العقل الذائعی الصيت 
فى التراث الفلسفی العربى : آی العقل بالقوة Jadia‏ 
بالفعل - ومن مزایا هذا العقل الفطری , كما یقول e‏ انه 
لايقترن Lil‏ قط . بل «جميع مايقع له من العلوم صادق 
يقين ء لايمكن غيره» ۰ (Y)‏ وهو مايلزم عن قول أرسطو فى 
کتاب «البس هان» وفى والأخلاق)». ان هنا النوع من المعارف 
التی پدر Les‏ هذا العقل ضروری و بدیهی ٠‏ 


«یحصل فى النفس اليقين بوجود الوجودات التی وجودها 


(۱) فصول منتزعه 2 ص ۵۰۰ ٠‏ 

, رساله فى العقل . بروت . ۱۹۳۰ ۰ ص ۷ قارن أرسطو‎ (Y) 
Vs ۲ و‎ ١ التحليلات الثانية , الكتاب الأول 2 فصل‎ 

٠ ه١ فصول منتزعة 2 ص‎ (Y) 


۹۸ 


وقوامها لایصنع انسان اصلا» )\( ٠‏ وينقسم هذا العلم 
بدوره الى قسمین : العلم بوجود الشیء و بسبب وجوده 
وبضرورة كلا الوجود والسبب ٠‏ ویتصف كلا هذین القسمين 
با Log‏ صادقان فى «الزمان کله» وليس فى وقت دون آخر : 
LS‏ يقول » مشيرا الى انكار القدماء si)‏ آفلا طون و آصحابه) 
أن يكون ادراك مايمكن أن jan‏ علماء واعتبارهم ذلك 
ألادراك علما بالاستعارة (أى (LE‏ وحسب ۰ 


وقد آبرز آرسطو فى الفصل الثالث ( من الكتاب 
السادس ) من « الاخلاق النيقوماخية » صيغتى الضرورة 
و الازلية اللتين تميزان العلم اليقينى ويدعوه أيستيمى e‏ كما 
مر » عما سواه من آنواع الادراك ٠‏ الا أن أرسطو يشدد مع 
ذلك على اختلاف هذا النوع من العلم عن العلم البديهى (أو 
الفطرى كما دعاه الفارابى) »> من حيث هو علم على سبيل 
البرهان > أعلى درجات القياس أو الاستدلال des « où ie‏ 
استناده آخر الامر على البديهة التى من شأنها ادراك «أوائل 
البر هان» » التى لايستقيم بدو نها استدلال أو يرهان 
اب ۲ 

۳ آما الحكمة , فهو يعرفها بقوله انها «علم الاسیاپ 
البعيدة التى بها وجود ساش الموجودات كلها ووجود الأسباب 
القريبة للآشياء ذوات الأسباب » ٠‏ (۳) ۰ وهذا يتفق كل 
الاتفاق مع تعريف أرسطو للحكمة (ويدعوها صوفیا , 
Sophia‏ ( فى «مابعد الطبيیة » بقوله :«انهاالملم 


٠ ه١ فصول منتزعه »> ص‎ )١( 

(Y)‏ راحم التحليلات الثانية > SUN‏ الأول فصل ۲ قارن هأ بعد 
الطبيعة ٠‏ الكتاب :لرابع » فصل ٠ E‏ 

۰ ۵۲ ص‎ >» de فصول منتر‎ (Y) 


بأسباب الموجودات ومبادئها الأولى » (Y)‏ مردفا فى LUS‏ 
«الأخلاق» (الكتاب السادس » الفصل السايع) أن هذا الضرب 
من المعرفة هو أعلى المعارف و آشرفها . وآنه يحصل عن اجتماع 
العقلين الأولين » آی الفطرى واليقينى ۰ 

آما موضوعا هذه الحكمة الرئيسيان عند الفارابى » فهما 
الواحد والسعادة القصوى + ذلك أن الواحد أو الأول الذى 
تستفيد منه الأشياء جميعها الوجود والحقيقة والوحدة 2 وهو 
السبب الأول والحق الأول . «الذى لايمكن أن يتو هم كمال 
آزید من كسياله T‏ عن آن Us ٠ (Y) E‏ كانت 
السعادة هى الفاية القصوی التی من آجلها کون الانسان › 
وكانت الغاية آحد الأسباب . لزم عن ذلك أن الحكمة من 
شأنها أن «توقف» على السعادة الحقة التى يصفها الفارابى 
با نها «أعظم الكمال الذى استفاده الانسان عن الأول» (۳) ۰ 

ونحن اذا آممنا النظر فى هذين الجانبين من تمريف 
الفارابى للحكمة . تبين لنا أنه يبنى ببراعة على أسس 
أرسطو طائية واضحة نتائج أفلاطونية محدثة « ترقى آاخس 
الآمى ولاشك إلى مصدر أفلو طينى ينى . لابد أن يكون فرفوريوس 
صاحب الشرح المفقود لكتاب «الأخلاق» - ووجه انفصاله عن 
آرسطو فى هذا الباب یتصسل بقضية هائة من قضایا 
۱ خلاق و الیتافیز یقا التی تجاوزها آرسطو بثیء من الصمت 
والفموض ۰ فهو قد وضع فى العتاب العاشر من «الأخلاق» 


(۱) ما بعد الطبيعة » الکتاپ الأول ۰ ۹۸۱ ص ۲۵ ب ۲۰ . 
(Y)‏ فصول منتزعة « ص ۵۲ ۰ هکذا بصف القديس آنسلم كما هو 
معروف » الوجود الأولى فى دلیلهم الشهیر على وجود الله ویعرف ببرهان 


الوحود الحق » أو البرهان الأنطو لوحی ٠‏ 
(Y)‏ فصول ۰ ص ۲۲ ۰ قادن ص ٠ ٩۸ - ٩۷‏ 


(الفصل السابع) كما هو معروف . السعادةفى ذروة الأغراض 
التى تصبو اليها النفس البشرية à‏ وردها الى فعل التامل آو 
الادراك الأسمى » دون أن يحدد مع ذلك موضوع التأمل الذی 
patas‏ السعادة ثمرته مكتفيا بالقول أنه اجسل الاشیاء 
وآقر بها الى الألوهية أو أنه «آشرفها بالطبع» وکانه یقصد 
بذلك المسادىء العقلية أو المعارف المجردة بوجه عام» )\( ١‏ 
Lei‏ الفارابى فقد ريط بان هذه السعادة وبين الأولى » مصدر 
جميع أنحاء الوجود والكمال فى نظامه الفيضى . واعتس 
هذا الأول بالاضافة الى ذلك موضوع الحكمة الأقصى . خلافا 
لأرسطو الذی توقف دون هذا الغرض . قاصرا ادراك ذات 
الموجود الأول على الأول دون سواه » من حيث هو » كما يقول 
فى ما بعد الطبيعة LUS)‏ السلام » فصل (A‏ عقل يعقل Hall‏ 
من حيث يمتنع أن يدرك شيئا ما ينحط عن شأو الكمال 
si‏ ۰ 

é‏ ويعرف الفارابى التعقل بقوله : «انه القدرة على 
جو ده الرو یه واستشساط الأشياء nl c‏ هی آجود و اصلح» (T)‏ 
على غرار أرسطو فى مطلع الفصل الخامس الذی يدعو فيه 
Qi‏ + كما عر + الو كديس یز لخ برف ووا 
الآخير ليس ارات الخاصة » بل Ai‏ المطلق الذى هو السعادة 
أو شیء مما له غناء عظيم فى أن ينال به السعادة» (Y)‏ ۰ 


)١(‏ راجح الأخلاق > الكتاب العاشر » ۱۱۷۷ ۱۵ . والكتاب السادس 
TANEN‏ ۰ وب ۲ وراجم مقالتنا : 
The 558 Ideal in Islamic Philosophy : Aristotle and‏ 
Avicenna, Journal of the History of Philosophy, 1976 pp. 137-45.‏ 

٠ ۱۰۸۹ ص ۵۵ ۰ قارن رسالة فى العقل . ص‎ > de its فصول‎ (Y) 

۱۱۶۰ > فصول . ص هه ۰ قارن الأخلاق > الكتاب السادس‎ (Y) 
۰ FA‘ 


وكلا آرسطو والمارابی يعتبران Of‏ هذا العقل ينمو 
ويزداد بازدياد التجارب و تقدم السن . وانه ينقسم الى ثلاثة 
أقسام : التعقل المنزلى والتعقل المدنى sÍ)‏ السیاسی) والتعقل 
«الاسى» * وهذا الآخير عبارة عن جودة الردية فيما هو 
افضل وأصلح فى بلوع جودة المعاش وفى أن تنال به الخيرات 
الانسية » مثل اليسار والجلالة وغير ذلك ٠‏ كما يقول الفارابى 
دون اطلاق أسم خاص عليه )١(‏ ۰ وهو ينقسم بدوره الى 
مشوری وخصومی ٠‏ وتعریف الأول أنه «الذدی يستنبط ما لا 
يستعمله الانسان فى نفسه ۰ بل ليشس به على غره» و تعر یف 
SU‏ انه «الذی Lors‏ رأى صحيح فاضل فيما يقاوم به 
العود والمنازع فى الجملة أو يدفعه په ٠ (Y)‏ وقد قسىم 
أرسطو أجزاء التعقل الى مايتصف pur,‏ المنزل » فوضم 
الشرائع > فالسياسة > وقسم السيامى منها الى الفكرى 
والقضانی * و يبدو أن الفكرى هو الذى يقابل «الانسی» 
عند الفارابی . اذ قصره آرسطو آیضا على طلب الانسان 
al La‏ آو منافعه LOU}‏ « بینما اعتبر القضائى من اختصاص 
السیاسی ۰ ولکنه لم يشر الى قسميه الآنقى الذكر عند 
الفاراپی» (۲) ٠‏ 





(۱ وقد دعاه فى موضم آخر الدهاء ۰ راجم الفصول ص 00 ۰ وقد 
جمم هذه العانی الثلائة فى تعریفه للنعقل فى « الله الفاضله » . حيث 
يقول :«هو القوة الحاصلة عن التجربة الكائنة بطول هزاولة آفعال الصناعة 
a‏ آحاد المدن و الامم و آحاد por‏ جمع ٠‏ وتلث هی القدرة على حجودة 
استنياط الشرائط التى تقدر بها الأفعال والسير والملكات بحسب جمع 
جمع أو أمة أمة . ان بحسب وقت ما قصير أو بحسب وقت ما طويل 
محدود أو بحسب الزمان كله ان آمکن » راجع dit!‏ الفاضله بروت ۱۱۱۸ 
ص ٠١‏ ونصوص آخری ۰ 

٠ س ره‎ OV ص‎ i فصول منتزعه‎ (Y) 

(۲) الأخلاق » الکتاب السادس + فصل ۰۸ ۱۱۶۲ ۲۱ الغ ٠‏ 


وينكر كلا هذين الفيلسوفين أن يكون التعقل مرادفا 
للحكمة , لأن الحكمة تدرك أفضل الأشياء وأكملها « كما مي 6 
فوجب أن يكون موضوعها الهيا لا انسانيا 2 وهو ما يقرره 
آرسعلو تسه بوضوح à‏ قاطما بان وتنة اشیام تفوق الائسان 
فى طبیعتها شرفا 2. وأبرزها الاجرام التی تتر کب منها 
السماوات » (۱) ٠‏ بينما يكتفى الفارابی بالقول : «فلیس 
ینبغی آن‌یکون (آى التعقل) حکمة , اللهم الا آن یکون الانسان 
هو أفضل مافی المالم وأفضل الوجودات ۰ فاذا لم يكن 
الانسان كذلك فالتعقل لیس بحكمة الا بالاستمارة 
والتشبیه» ٠ (Y)‏ ونحن نعلم أن الفارابى على الرغم من 
توقفه فى الحكم هنا « قد أحل الانسان محلا متوسطا بين 
الکائنات العقلية آو الروحانية > و آدئاها العقل الفعال »> و بان 
عالم الوجودات الکائنة الفاسدة ۰ قلم يكن الانسان بالطبع 
أفضل La‏ فی العالم وأفضل الوجودات » ولم يحتل الکان 
الأسمى من سلم المخلوقات التى تفيض عن الموجود الأول عنده 
ادن« 


0 — ومن الفضائل الفكرية الفرعية التی یتناو لها 
الفارابی الذهن وجودة الرآی وصواب الظن ۰ وهو یصف 
الذ هن پانه «القدرة على مصادفة امعم فیما يتنازع فيه من 
الاراء المعتاصة والقوة على تصحیحه» ۰ ویصف جودة الر آی 
بقوله : «آن یکون الانسان فاضلا خيرا فى آفعاله ثم أن یکون 
قد جر بت آقاویله وآر اوه ومشوراته‌فوجدت سديدة مستقیمة» 


ویصف الظن الصو اب GL‏ «مما لایمکن آن يكو نالآمر الشاهد 


)1( الاخلاق » الكتاب السادس ص ۱۱۶۱ ب ١ه‏ + 


الا عليه » وكل ذلك يتفق مع مايذهب اليه آرسطو فى الفصل 
التاسع من أن جودة الرآی ( ويدعوها يو بو لا (Euboulia‏ 
تختلف كل الاختلاف عن صواب الظن (ويدعوه يوستوخيا 
 (Œustachia‏ من جهة ,2 وعن جودة الذهن (ويدعوها يوزنزيا 
(Eusunesia‏ من جهة ثانية ۰ فصواب الظن لاینطوی على 
الروية .بل يحدث بسرعة »وجید الرآی يروى طویلا » وجودة 
الذهن ليست الا Le‏ من صواب الظن » عنده - وواضح أن 
الفارابى قد تبسط بعض الشىء فى شرحه لهذه القوى الثلاث 
ووجوه الاختلاف بينها « تا Mal‏ الشروح اليونانية 
اعد او له فی 9 ساط الفلسفية فی أواسط القرن العاشی ,2 
ولعله شرح فی‌فریوس ٠‏ وجدير پالذکر أن تعريف هذه 
القوى عند مسكويه يختلف عن تعريف الفارابى » مما يدل 
عل آنهما لم يستقياه من مصسدر یوناتی واه * فمسکویه 
یعرف الذهن (آو صقاء الذ هن LS‏ دعاه) بقوله : «هو 
استعداد النفس لاستخراج الطلوب» » مضيقا (فی بعضص 
النسخ على الأقل) هذا التعريف لجودة الذهن وقوته : «هو 
تأمل النفس U‏ قد لزم من المقدم» (Y)‏ , وهو تعريف لايضيف 
شيئًا الى التعريف الأول ٠‏ 


فكلا التعر یفن يبرزان الدور النظرى أو الاستدلالى odg)‏ 
القوة العقلية ۰ 

وهذه اللائحة للفضائل الفكرية هى على كل حال » آقدم 
لائحة من نوعها وصلتنا فى المصادر العربية القديمة » اللهم 


)\( راجح نهد بب الأخلاق » ص ١59‏ ۰ وبلاحظ أن التعر دف الثانى 
يدور على ما يدعوه مسكويه فى النسخ الاخرى جودة الفهم » وهو آقرب 
الى الاصطلاح الارسطو A ٤ JU‏ كور ٠ oct‏ 


Yt 


الا اذا استثنینا اللائحة الواردة فى «مقالة فى الدخل الى علم 
الأخلاق» منسوبة الى نیقو لاوس (اللاذقى مرن بو لفی القرن 
الرابع للميلاد) و محفوظة فى مكتية القرويين بفاس » كملحق 
«بالأخلاق النیقوماخیة» الانفة SI‏ "ومع آن هذه المخطوطة 
التى ترقى الى سنه TTT) VYA‏ >( تشر الى المترجم 
فلايستبعد أن تكون من وضع ue‏ أو ولده اسحاق , كما 
Eos‏ م" س" ليو نز الذی نبه على أهميتها فى مقالة صدرت 
سنة ۱۹۲۱ ۰ آما لائحة الفضائل الفكرية (أو استعدادات 
الحكمة » كما يقول المؤلف) فهى الذكاء » Sb‏ » فالعقل , 
فسرعه الفهم . فسرعة التعليم (۱) ۰ وهی اللائحة التى بنى 
عليها مسكويه تقسيمه للفضائل التى تحت الحكمة » كما يقول 
وعدتها ست : الذكاء » فالذکی » فالتعقل » فسرعة الفهم » 
فصفاء الذهن » قسهولة التعلم ٠‏ وهذه اللائحة هی التى 
انتشرت بين عبار فلاسفة الآخلاق الاسلاميين ۰ كالغزالى 
(توفی ۱ ۱ ) ونصی الدین الطوسی (توفی ۷۶ ) 
فجلال الدين الدوانی (توفی ۱۵۰۱) ۰ و نورد شاهدا de‏ 
ذلك الفضائل التی تندرح تحت الحكمة عند الفزایی » كما 
چاء فى «میزان العمل» وهی : حسن التد بر فجودة الذهن 
فثقابة الر آی فصواب الظن (Y)‏ + والتی يبدو أن الغزالى قد 
تأثر فى تعریفها خطی الفارابی الى حد يبلغ درجة الاقتباس» 
كما يتبين من اللحق النشور فى آخر هذه الدر اسة ٠‏ 

ومن الواضیع الرئيسية التی یتناولها الفارابى فى 
۷۱ ولعلها التعلم ۰ راجع : 
M. C. Lyons, A Greek Ethical Treaties, Orients, XII-XIV (1960-61),‏ 


51. 
۰ ۷۲ — V\ ضس‎ ٠ ص‎ \VEY , ë ,# » ان العمل‎ yes : راجع‎ (Y) 


۲۰6۵ 


0 الفصول « موضوع الفضيلة وصلتها بالطبع والعادة * وهو 
یری أن الفضائل والرذائل تحصل فى النفس mots‏ 
الأفعال والتمرس بما كان يخيرا منها . وهی الفضائلء وماكان 
شرا وهی الر‌ذائل > على غرار ماجاء فى alle‏ الكتاب الثانى 
مغ «الأخلاق النيقوماهية» (۱) * مردفا آنه لایمکن أن يفط 
الانسان بالطبع على الفضائل » وان أمكن أن يكون بالطبع 
معدا لفعل الفضيلة أو الرذيلة . أى آن يكون له استعداد 
طبیعی على اكتساب تلك الهيئات الناجمة عن العادة التى 
تعرف بالفضائل ۰ وهنه الهيئات » متى استقرت فى النفس» 
صعب زوالها ۰ ومع ذلك یمیز الفارابى بين الهیتات 
والاستعدادات التى يمكن تغیی‌ها بالعادة . والتى لايمكن › 
وما يمكن اضعافه أو انقاصه وما لا يمكن 2 توجب أن 
y‏ يحالف بالصبر » وضيط النفس . كما يقول * وكل ذلك 
يتفق مع النظرة الأرسطوطالية الى الفضيلة وصلتها 
بالعادة ٠‏ | 

ثم يتطرق من ذلك الى الصلة بين الفضيلة واللذة e‏ 
فيصف الفاضل بأنه «يتبع بفعله ما تنهضه اليه هيئته 
وشهو ته 2 ويعمل اخيرات وهو يهواها ويشتاقها » ولا يتأذى 
Le‏ بل يستلذها» ۰ فكان يختلف عن الرذيل الذى ینفر من 
كل ذلك . وعن الضايط لنفسه الذى يفعل أفعال الفاضل > 
وهو مع ذلك لم يتحرر من ربقة اللذة , مادامت تجاذيه 
شهوته بعد ٠‏ فاللنة اذن كما رأى أرسطو ليست «غاية الحياة 
و كمال العيش» (Y)‏ كما تظن العامة , لآنها كثيرا ماتصدنا 

e قارن الأخلاق » الكتاب الثانی‎ ٠ ۲۰ فصول منتزعة » ص‎ )١( 
٠ الخ‎ ۲ ٠+ 


+ ۱۵ و‎ À تنبیه على سبيل السعادة »> ص‎ ۰ VE فصول » ص‎ (Y) 
٠ الج‎ ٩ ۱۱۰۵ ۰ قارن الأخلاق > الكتاب الثانى‎ 


۲.۱ 


عن ALLAN‏ . و تحول بيتنا وبين السعادة القصوى » وهی مع 
ذلك مقياس من مقاييس الفضيلة )١(‏ ` 

ولا كانت اللذات عاجلة و أجلة « وكذلك الآلم المقايل 
لها » فبوسع الرء كبح جماح شهوته الرامية الى لذة عاجلة 
بتخيل الآلم اللاحق » فيسهل عليه اذ ذاك ترك الفعل القبیح ۰ 
وبوسعه كذلك اذا مالت نفسه الى ترك فعل جميل بسيب أذى 
عاجل » أن يدافعه بتخيل اللذة التى لابد أن تتبعه فى العاقبةء 
فيسهل عليه اذ ذاك فعل الحميل ٠‏ وكل ذلك من خصال 
«الحرياستيهال» » الذى متى آر اد تسهيل فعل الحميل على 
نفسه وترك القبيح 4 تست( الأذى أو اللنة اللاحقين دون 
العاجل منهما » Ge‏ لعامة الناس الذين لايمكن قمعهم الا 
CELE‏ عاجل FC‏ تصعل فی تأدیب الصميان «والمهيميين» من 
الناس - «واستقصاء القول فيه هو للمعن بألنظر فى علم 
السياسة . كما يقول الفارابى it‏ خطى أرسطو فى الکتاب 
(T) à Li) |‏ > 


وهو يقسم اللذات الى بدنية ونفسية وكل واحد منها 
يكون اما بالنات والمرض + وتعريف الملذ بالذات » code‏ 
أنه «وجد أن الشىء الموافق» . بینما AN‏ بالمرض هو «فقدان 
المؤذى المخالف» ۰ Li‏ الموؤذى بالذات فهو «وجدان المنافى» ¢ 
والمؤذى بالعرض فهو « فقدان اللذ الموافق» ۰ (Y)‏ ويتفق 
هذا التعريف للذة الى حد ما مع ماجاء فى الكتاب العاشر من 


٠ والاخلاق » الكتاب الثالث » ۱۱۰۶ به الخ‎ VE فصول ۰ ص‎ )١( 
٠ والكتاب السابع ۱۱۶۲ أ ۲۵ الخ‎ 

(۲) تنبيه e‏ ص ۱۷ الخ ۰ قارن GANT‏ الكقاب العاشر ۰ ۲۱۱۸۰ 
۵ - ۱۲ ۰ 

٠ فصول . ص 5ه‎ (Y) 


Yey 


والأخلاق النيقوماخية » من أن اللنة انما تلا تم الفعل . فكان 
لكل قوة من القوى لذة تلائمها من جهة e‏ وألم يناف تلك 
القوة من جهة أخرى (۱) ٠‏ ومع ذلك فقد دخل على هذا 
التعريف بعضى التعديلات التى لابد آن تكون مستمدة من 
مصدر يونانى » لعله شرح فرفوريوس أيضا ۰ 

ويلعب الاعتدال أو التوسط دورا رئيسيا فى نظرة 
الفاراپی اي الفضائل :عل غرار آرسطو فالفضائل عنده 
عبارة عن «هيئات نفسية . وملکات متوسطة بين هیئتین 
كلتيهما رذیلتان . احداهما أزيد والأخرى آنقص» è (Y)‏ 
وهذا التعريف الأرسطوطالى الشهير » من حيث الجوهر , لکنه 
يختلف عنه پبعض التفاصيل ۰ فتعين الوسط عند آرسطو من 
اختصاص الرجل «التعقل» » آی صاحب ملكة الروية العظمی 
(آوفرو نسیس) > بینما پری القارابی على خلاف ذلك ء أن 
«امستنبط للمتوسط» أو العتدل فى الأخلاق والافعال هو 
مدير المدن واللت + والصناعة التی یستخرج بها ذلك هی 
الصناعة الد LS‏ والهنة الملكية . كما يستنيط الطبيب التو سط 
والمعتدل من الأغذية والآدوية (F)‏ » ومع ذلك « فهو يتفق 
اتفاقا Lb‏ مع أرسطو فى باب التمییز بين معنيى المتوسط 
وهما المتوسط فى نفسه والمتوسط بالاضافة الى غره , أو LS‏ 
يقول أرسطو بالنسية الينا ۰ ويضرب على الأول المثال الذى 
ضير به أرسطو عينه » وهو توسط الستة بين العشرة والائنین» 
مردفا أن من طبيعة هذا المتوسط أنه لايزيد ولاینقص »2 


)\( الأخلاق 2 الکتاب العاشر , ۱۱۳ 1 ۱ - ۲۵ 


٠ ۲۵-۱۱۵۲ » قارن الأخلاق » الكتاب الثانى‎ ۰ VA فصول » ص‎ (Y) 
+ vo 
٠ VA فصول .2 ص‎ (Y) 


GAS‏ للشانى الذی يزيد وينقص بحسب اختلاف الاوقات 
والأشخاص والأشياء ۰ ویضرب عل ذلك مثلا الغذاء بالنسية 
الى الصبى وبالتسية الى «الرجل التام الكدود» e‏ بيئمأ D rs‏ 


ويستطرد الفارابی فى المقارنة بين الأخلاق والطب , 
شيورد شواهد مختلفة من هذين العلمين لتو ضيح مدلول 
المتوسط أو العتدل ۰ فالدواء پزداد فى كميته وكيفيته 
بحسب بدن المريض ويحسب صناعته ويحسب پلده وسنه 
و بحسب اختلاف الفصول + وقیاسا عليه يرى الفارابى أن 
الافسال ينبغى أن تقدر كميتها وكيفيتها بحسب الفاعل 
والمشعول والذى لأجله الفعل (أى الغر ض ) > ویس الزمان 
والکان ۰ ومن ذلك الضرب والعقوبات » فهى تختلف جميعها 
LAON OU ras‏ + 


ومن آهم الفضائل الحزثية التى يتناولها الفارابى 
بأسهاب على وجه يعكس المذهب الآرسطوطالى بوجه صريح 
فضيلة العدل ٠‏ فهو يقسم العدل على غرار أرسطو فى الكتاب 
الخامس من «الأخلاق» الى مایمت الى «قسمة الخيرات المشتركة 
التی لأهل المدينة على جميعهم» > وهی العدالة التى يدعوها 
آر سطو «بالتوزيعیة» > والى مایمت الى حفظها أو اعادتها ء 
و يدعو ها أرسطو وبالتصحيحية» - Li‏ اخيرات التى پشتر لت 
فيها آهل المدينة فهى السلامة والأموال والكرامة والمىراتت ۰ 
وقسمة هذه الخيرات تكون بحسب الاستثهال « فاذا نقصت عن 
ذلك أو زادت لم تكن عدلا . بل باتت جورا ۰ وهدف العدالة 





(۱) فصول 2 ص ۲۷ ۰ قارن الأخلاق ٠‏ الکتاب الثا نی ء ۷۱۱۰۲۱ ب 
NaN‏ 
الفارانی — ۲۰۹ 


التصحيحية هو اقرار المدالة أو Lelis‏ من جهة « أو 
« تصحیح» الخارجئين عليها من جهة las ? AS‏ اوح , Las‏ 
يقولكلا من الفاراپی‌و آرسطو , قد يكون يارادة المرم ءكالهبة 
والبيع والقرض › وقد يكون بني ارادته » كالسرقة 
والاغتصاب - وعندما تقضي العدالة اعادة المساوى لما خرج 
عن يد اطرء من نوعه أو قر نوعه ينسية عادلة » فاذا زيد 
فى مندآار ذلك aj‏ ]28 كان ذلك جورا )۱( * وقد | 45 
الفاراپی مع ذلك الى معنى آخر من معانى العدالة عند أرسطو 
هو المعنى الذى يرقى آخر الأمر الى آفلاطون « والذى یعتس 
أرسطو المدالة بحسبه مرادفة للفضيلة التامة » لأن صاحها 
يستطيع تكلفها « لا فى نفسه وحسب بل فى علاقته مع 
جيرانه آيضا» )7( i‏ 

فالعدل . كما يقول الفارابى « قد يقال على معنى l‏ 
اعم > وهو استعمال الانسان أفعال الفضيلة فیما بينه و بين 
ره » آی فضيلة کانت» (۳) ۰ 


ولعل من الفید أن نشب الى معانی العدل الأخرى التی 
تطرق الیها الفارابی فى «المدينة الفاضلة» والتی يبدو آنها 
مستمدة أيضا من آفلاطون وعلى وجه التحديد الكتاب الأول 
من «الجمهورية» ۰ فهو يمين فى هذا السیاق بين معانى العدل 
التعار 43 بان اتان c‏ وأولها «العدل الطبيعى» وسمسرده الى 
التفالب الذی ینتهی الى استعباد القاهر للمقهور والجاثه الى 

(۱) فصول » ص ١لا‏ ۷۲ ۰ قارن الأخلاق . الکتاب الخامس , 
فصل ۲ و ۲ ۰ 

۰ ۷ ۵ = ۱۲۲۹ الکتاب الخامس : ص‎ c الأخلاق‎ (Y) 

۰ YÉ فصو ل . ص‎ an 





ثر‌اسیتماخوس للمدالة فى «الجمهورية» (الكتاب الأول < 
ص ۳۳۷ ب ومايلى) ٠‏ وثانيها العدل الذى يقوم على «رد 
الودائع» sle LE.‏ على لسان پولیمارخوس (ص ۳۳۲ ب) 
والذی لابد أن يقود » كما يقول الفارابى › الى اقرار نظام 
من المناصفة والساواة بين أفراد المجتمع » فينشاً عندهما 
شرب ثالث من العدالة » هو التماقد عل تقاسم الکیامات آو 
الغانم > بحیث «یشرط كل واحد Lagia‏ على صاحية أن لا یس وم 
نزع مافى يديه الا بشرائطل» (Y)‏ * وهو العنی الذی بنی 
عليه أفلاطون » كما هو موف » نظام التخصص فى الميدا نين 
الاقتصادى والاجتماعی . الذى تر تكن عليه آخر الامر المدينة 
العادلة . وهی المدينة التى تنصرف كل فئة من فناتها الثلاث 
أل آدام بهمتها Loti‏ » ویسود lei‏ الوئام والانسچام : 
شر طا التنظیم السیاسی والاجتماعی EY‏ (۲) ۰ 

ومن الفضائل الاخری التی توف علپها الفارابی » شيمة 
ار سطو » المحبة وهی تتصل بالعدل بعض الاتصال » من حيث 
أن أجزاء المدينة » كما يقول » تأتلف وترتبط بالحسة › 
وتتماسك وتبقی محفوظة پالعدل (Y)‏ ۰ وهو یقسم الحبة 
بشيمة أرسطو ایضا . الى طبيعية » کمحبة الوالدین للولد ء 
وارادية كمحبة الآأصدقاء والرملاء + Li‏ آقسام المحبة 
الار ادية فثلاثة تقاپل آغراض الحبة الثلاثة » وهی الاشتراله 
فى الفضيلة فطلب المنفعة » فابتفام اللذة » وهو ماذعب اليه 
آرسطو الذی يقرر أن آول هذه الاقسام هو أشرفها 


لوحا 


(۲) المرجع السابق 2 ص ٠ ۲۹۹ — VA‏ 
(۲) راجع : فصول » ص ۷۰ ۰ قارن GANT‏ » الكتاب النامن 
ص ۱۱۵۵ | ۲۵ الخ ۰ و ۱۱۵۹ ب ۲۵ الخ ۰ 





واسماها (۱) ٠‏ الا أن الاتفاق بين هذين الفيلسوفين ليس 
تأمأ فى هدا الیاب . من جراء مايمكن دعوته بالتزامات 
الفارابی الدينية الباينة ثرسطو ‏ ها اعتبر هذا 
الفیلسوف أن جوهى الحبة التی تربط بين الفضلام » هو 
ا لاشتر اك ف ىالفضيلة وحسب E‏ پضع‌الفار ا بى آن من‌متمماتها 
الاتفاق فى الآراء والافسال > ثم پتطرق في كلا «الفصول» 
و «المديتة الفاضلة» الى تعداد الآراء أو العتقدات التى ينبغى 
أن يشترك فيها الفضلاء 2 وهی : (i)‏ اتفاق الرآى فى المبدآ 
أو الله ) وفى الروحانيين وفى الابرار » وما يلحق بذلك 
من مسائل ابتداء العالم ومراتبه ونسبة أجزائه بعضها إلى 
بعض ۰ (پ) اتفاق‌الر آی المنتهى » وهو السعادة القصوی-۰ 
(ج) الاتفاق فیما بين هذين البدآین والنتهی » وهو الآفعال 
التى تفضى إلى تحصيل السعادة ٠‏ فاذا اتفقت آراء أهل المدينة 
الفاضلة فى هذه الأمور الثلاثة » لزم عن ذلك ضرورة » عنده, 
محبة بعضهم لبعض + ولا كانوا متجاورين فى المسكن كانوا 
محتأجين بعضهم لبعض à‏ فلزم عن ذلك المحبة التى تكون لأجل 
المنفعة » وكان طبيعيا والحالة هذه أن يلتذوا بعضهم ببعض e‏ 
أى أن يشتركوا فى الشكل الثالث من أشكال المحبة (۲) ٠‏ 

هذا coll‏ من فلسفة الفارابی القلقية » بالاضافة ال 
طابعه الاسلامی الر تبط بالتحاب أو التاخی بين المؤمنين آیناء 
الامة الواحدة > یغرم ال خد ما عن اطار + الاخلاق 
الئیقو ماخبة » و یوحی SL‏ أفلاطو نی محدث » لعله مستمد 
آخس الام من شرح فرفوريوس الآنف SA‏ > وذلكت لتوفره 
على ذکگ الروحانيين ومراتب أجزاء العالم وترابطها ونسية 


٠ ۲ الأخلاق + الكتاب الثامن » قصل‎ )١( 


بعضها لبعض e‏ ومتزلتها من الله والروحانيين ٠‏ وهو يلقى 
ضوءا جدیدا » فيمأ ترى » على الغرض من تأليف كتابى «آراء 
آهل المدينة الفاضلة» و «اللة الفاضلة» ٠‏ فقد رسم الفارايى 
فى الکتاب الأول كما هو معمروف e‏ مخططا Lle‏ للار اء 
والعتقدات التی بيترتب على أهل المدينة الفاضلة اعتناقها › 
اذا آرادو! بلوغ الفرض النشود من الاجتماع المدتى ٠‏ الا 
أنه حداد پوضوح أكبر فى كتاب «الملة الفاضلة» الذی نشره 
محسن مهدى سنة ۱۹۱۸ للمرة الآولى » جدول العتقدات 
الضرورية لبلوغ السمادة القصوى › لذا كان التقابل بين هذا 
الكتاب وكتاب «الفصول» أقرب ٠‏ فهو يبدا بتعريف UU‏ 
بقوله انها «آراء وأفعال مقدرة مقيدة بشرائط يرسمها 
للجميع رئيسهم الآول » یلتمس أن ينال باستعمالهم لها غرضا 
له فيهم أو بهم محدؤ دأ» )۱( * و هد | الفرضص هو السكاأدة 
القصوى » متى کان الرئيس فاضلا فکانت رئاسته o Ab‏ 
كما يقول ٠‏ وهو يقسم الاراء الخاصة «بالملة الفاضلة» الى 
مايحث الى أصول نظرية ومايحث الى أصول ارادية » آى الى 
معتقدات وأفعال ۰ تشمل الأولى على مایوصف به الله 
Le‏ يوصف به الروحانيون » وحدوث الأجسام > فالانسان › 
فحصول النفس فيه es e‏ العقل ومرتبته بالنسبة الى الله 
والى آلر‌وحانین ٠‏ وعلى النبوة ومصير النفس فى الحياة الآخرة 
وسعادتها وشقائها ٠‏ يضاف الى ذلك ضرب آخر من الآراء 
النظریة يدور على مايوصف به الأنبياء والملوك من أفاضل 
وأراذل » وما آلت اليه نفوسهم فى الحياة الآخرة ۰ والقاعدة 
التى يضعها الفارابى فى باب الترابط بين الأنبياء والرؤساء 
من جهه , وعامة الناس من جهة ثانية » هي «آن تكون الصفات 


YY 


تخيل الى المدنيين + ما فى المدينة من الملوك plus hs‏ 
والخدم ومراتبهم وارت e‏ اروم لبوا 


Las)‏ ۲ و جمیع ترس لهم ليكون سا یو صف لهم من 
pire‏ يقتفو نها Le‏ مس‌اتبهم و آفعالهم» )1( 


وتشتمل الثانية على الأفعال والأقاويل الرامية الى 
تعظيم الله و تمجیده ء فتمظیم الروحانيين والملائكة ء فالأشياع 
فاااو ی والروساء الأفاضل . وما يقابل ذلك من «تخسیس» 
للملوك والروساء الآراذل ٠‏ يل ذلك تميين الأفعال الواجب 
على الرء تکلفها فى نفسه أو فى معاملته مع أقرانه « وتحديد 
العدل فى كل هذه الآفمال (Y)‏ ۰ 


لايختلف المخطط الذي رسمه الفا زا اق المديئنة 
a aih‏ بو المخطط الا من حيث التفصيل + فهو Ja‏ 
بالقول فى الموجود الأول وصفاته . فكيفية صدور الموجودات 
عنه 2 فمراتها . فنشوء الانسان وماهية النفس . فحاجة 
الانسان إلى الاجتماع وصبوه الى السعادة والسيل المفضسية 
اليها » متوفرا فى معرض ذلك على الخصال التى يجب أن يتحلى 
بها Gus Ji‏ الفاضل الذی يتوقف على رئاسته قيام المدينة 


ولعل من أهم الحوانب الأفلاطونية والفيثاغورية المحدثة 
فى كنات «ا لصو ل» ماتطرق اليه الفارابى من القول فى 


۱۲۲ - ۱۲۱ قارن المدبنة الفاضلة ء ص‎ ۰ ٤١ الملة الفاضلة ء ص‎ )١( 
حيث يسرد الفارابی « الأشیاء المستركة التی ینبغی ان بعلمها جمیم أعل‎ 
٠ > الفاضلة‎ ds ul 

٠ 535 المرجح السایق 2 ص‎ (Y) 


E. 


ماهية الشر » على وجه لم يشر اليه آرسطو قط › ولم نجد 
له Ses‏ فى كتب الفارابى الأخرى » ولابد أن يكون مستمدا 
من شرح فرفوريوس «للاخلاق» ۰ فهو يقسم الموجودات پادیء 
oi‏ يدر ان 1033 اام + الروحاتية وا Let‏ برو 
المادة » فالسماوية ويعنى بها الافلاك › فالهيولانية ويعنى بها 
الموسودات الثلاتة matt‏ ء أى الضرورية » فالممتنعة › 
ثالمکنة + وتمریف الأول آنها لایمکن آن لاتوجد Ha)‏ :۽ 
وألثأنية آنها لایمکن أن توجد آصلا ‏ والثالثة آنها پمکن أن 
توعد وأن لاتوجد ۰ و MS‏ القسمين الشانین قد یکو نان 
باطلاق أو ثقبيد مما لایمکن أن يوجد ALU, GALL‏ مایمکن 
أن يوجد فى حين با ۰ وبا يمكن أن des‏ » قد يوجد على 


الأقل أو على الأكش أو على التساوى ١ (Y)‏ 


ويقوده البحث فى وجوه الوجوه والامكان هذه الى الیحث 
فى العدم الذى يعرفه بقوله » انه نقص فى الوجود » اما من 
حيث یحتاح الى غره » أو من حيث أن له شبيهأ من نوعه , 
فلم يكن وجوده بحد ذاته كافيا فى تمام نوعه 2 وهی صفات 
جميع الموجودات الكائنة الفاسدة + ویدخل فى هذا الصنف 
الثانى من النقص كل ماكان له ضد ء لأن معنى الضدين « كما 
يقول » «أن يكون كل وإحد منهما يبطل الآخر اذا التقيا أو 
اجتمعا لآن وجود الواحد منهما «مفتش فى وجوده الى زوال 
«ol‏ * 
" ویستنتج من هذه المقدمات النتيجة الأفلاطونية الشهرة, 
وهى أن !لثم وهو عدم à‏ لإوجود له ه فى أى من هذه العوالم 
الثلاثة : الضرورية فالمتنمة فالممكنة » لانها جميعا à‏ من حيث 
هی موجودة «ae‏ واتما يوجد الشی بارادة الانسان وحسب ۰ 


او و 





۰ VA - VA فصول , ص‎ )١( 


وهنا الشر ينقسم عنده الى قسمين : الأول هو الشقاء المطلق 
الذى يعرفه بقوله انه «الغاية التى يصار اليها من غر أن 
يكون وراء ذلك شر أعظم منه» , والثانى هو الشقاء الجن ئى 
الذى يعرفه بقوله انه الأفمال الارادية التى من شأنها آن 
تؤدى الى ذلك الشر الأعظم أو الشقاء ٠‏ يقابل هذين الشرين 
فى الضمار الارادى السعادة القصوى à‏ والأفمال المفضية 
اليها ۰ فكان كلا الشر واس هذين أاراديين > ولم يكن للشو 
وچود قعل خار ج الارادة البشر ية . 

وهذا المذهب یتفق الى حد ما مع مذ هب آفلوطین فى 
«التأسوعات» » حيث يعرف الخر بقوله : «انه ذلك الذى عليه 
يتوقف كل ثیع 6 والیه تصبو جميع الموجودات كمصدرها 
ومطليها T‏ )1( - فکان fig‏ المعنى مرادف للوجود › 
سواء عنینا به السبب الأول , أو مايصدر عنه من مسبيات > 
وکان الشی مساو با لعدم الوجود ء الذى tel‏ آفلو علین (على 
غرار افلاطون فى «طیماوس» ) الهیوی حيزا له ٠‏ 


الا آن الفارابی لایقف عند هذا الد الأفلوطینی فى 
نظر ته الى الشی والخير ۰ فهو يرد اب » الى السبب الأول من 
جهة » و کل مایلزم عنه من مسیبات » من جهة ثانية ۰ وتر تیب 
هذه المسببات (أو اللوازم LS‏ پقول) «عل نظام وعدل فى 
الاستيهال » فكانت كلها خر » اذ آنه يعرف الخير فى هذا 
السیاق بانه «ماکان حصوله عن استبهال وعدل (۲) * وكان 


۰ وسواها من الواضم‎ Enneadés I, 8, 3-4. راجح‎ )١( 

٠ فصول . ص ۸۱ ۰ قارن الدننه الفاضله » ص 19 ۰ حيث تقول‎ (Y) 
وکل واحد من هذه الاحسام له حق واستثهال صورنه . وحق واستثهال‎ « 
قارن ص‎ » ٠ بیادته ۰۰۰ والعدل ان وفی کل واحد منهما اإستثهاله‎ 
| | ۰ انشا‎ 5 


YYA 


ینبفی عليه الاقتصار على القول بأنه كل مايوجد ۰ فهو قد 
آقحم اذن فى تعر یف الخير عنصرا خلقيا »خلافا لكلمن آفلو طن 
وبر‌قلس واضعی الذ هب «الیتافیز یقی» فى الجر الذی بنیاه 
على التعافو التام بين الوجود والخر . دون GT‏ اعتبار آخر ٠‏ 

وبالفعل ينقض الفارابى قول آصحاب هذا المذهب دون 
تسميتهم » لأنهم ظنوا » كما يقول » «ان الوجود كيف OÙ‏ 
فهو خر » ولا وجود كيف كان » فهو شر» ملحقا بهم أولئك 
الذين ظنوا أن اللذات كيف كانات فهى خر . والأذى كيف 
كان فهو شر أيضا ٠‏ وعنده أن هؤلاء جميما غالطون لأن 
الوجود «انمأ يكون شيرا متى OÙ‏ باستيهال » ولا وجود شرا 
متی كان بغر استهبال . وكذلك اللذات والاذی» )|( ۰ 


فاذ! انتشی الاستیهال عن الوجود أو اللاوجود انتفى 
At Lagas‏ وأقترن بهما الشر > وهو مایمتنع وجوده فى 
العوالم السماوية والروحانية › لآنه لايكون فيهما شىء بغر 
استيهال ۰ أما عالم الممكنات الطبيعية » فلايحدث فيه پالطبع 
شىء بغر استيهال آیضا + واما بالارادة فقد تكون الممكنات 
(وهى الأفعال) lus‏ آوشرا ٠‏ 

وبين أن هذا الاقتران بين الخر والاستيهال › والشر 
وعدم الاستيهال فى العوالم الثلاثة يخرج الى حد ما عن 
الاطار الأفلوطينى » كما م » ولم نعش على del‏ له فى 
المصادر العربية * ويغلب أن يكون متصلا الى حد ما Los‏ ذهس 
اليه هی‌قلیعس من اسناد العدالة الى المقادير . أو القضاء 
)١(‏ فصول . ص ۸۱ ۰ من الفلاسفة الذين توفروا على بسط الذهب 


الآفلاطو نى والبحث فى ماهیه الخير ی AE‏ الي اي العدل + 
el‏ هذه الرسالة « ليدن ۱۹۱۶ ۰ ص ۱۲ ۰ 





الالهی . gall‏ ألا يسمم ی کائن gadh‏ عن Al‏ الذى رسمه 
لها iles (À) 10200 Jil‏ هرقليطس بالفلسفة 
الرواقية . فى هذا الباب معروفة » فأمكن أن يكون أصل هذا 
li‏ هب رواقيا » وآن يكون الفارابى انما استمده من شرح 
فر فور یوس آیضا ` ومع ذلك فالفارابى لم پتنبه الى التناقض 
بين نظريتين مختلفین الى الشر مس ذكرهما » تسوی الأولى بين 
اللا وجود والشر » بینما تضيف الثانية الى هذه المعادلة مفهوم 


الاستيهال أو العدل الخلقى ٠‏ 


RE‏ أحصينأ الان أجزاء و الآخلاق النيقوماخية « التى 
تناولها الفارابى بالبحث أو التعليق من قريب أو يعيد فى 
و الفصول النتزعة» خاصة + وسواها من مولفاته La‏ 
عامة » ous‏ لنا أنها تشمل جزءا من الکتاب الآول » وهو 
الفصل ۱۳ الذی تطرق فيه آرسطو الى آقسام قوی النفس 
وصلتها بالأخلاق » فالکتاب الثانی » فالخامس . فالسادس 
فالسایع ۰ فالثامن , فالماشر ۰ 


وهی الأجزاء التی دارت علیها بوجه عام الباحث الخلقية 
الاسلامية » عند مسکو يه ومدرسته الخلقية خاصة ‏ لذا سقط 
من هذه المماحث الأمور الحردة أو التحليلية + كطبيعة AL}‏ 
والرد على آفلاطون فى الكتاب الأول » والتعريفات المسهبة 
للفضائل. الخلقية LOU‏ . كالشجاعة » والمفة , والتکس > 
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قارن : فلو طر خس فى الأراء الطبيعية i‏ و دناسر ه کلب الر حمن تدوقي e‏ 
القاهرة : ۵۶ ۱۹ . ص ۷۱۳ ۰ 


۳ ۸ 


ما اتصفت به فلسفة الفارابى الخلقية ایضا . الا أن تعاليقه 
عل «الأخلاق» تمتاز من ناحية ثأنية بالتوفر على «الفضائل 
الفكرية» »> كما sé e Luis‏ استند فى صذه التعاليق على 
الكتاب السادس الذى سقط من مخطوطة القرويين » كما رآينا 
ایضا » بينما استند مسكويه وأصحابه فيما يبدو die‏ 
الرسالة المنسوبة الى نيق و لاوس (اللاذقى) والتى ترقى الى 
مصادر رواقية ومشائية اتصفت بطابم تس يع الفضائل 
الجز LS‏ الواقعة تحت کل من الفضائل الافلاطو نية الار بع أى 
الحكمة والعفة والشحادة والعدالة» )١(‏ ۰ 


و نحن لانحزم أن الفارابى لم يتطرق فى شرحه المفقود 
«للاخلاق» الى الوا ضيع الانفة الذ کر وان كان يمكن الجزم 
بان الشرح استنه الى النص JDN‏ كما جام فى ترچ 
اسحاق لمدى التقارب بين تماليقه التی où‏ آیدینا وبين ذلك 
النص » لاسیما فى باب «الفضائل الفكرية» - ومع ذلك فنحن 
لم نعش على مايمكن اعتباره اقتباسا حرفيا من كتاب 
نيقوماخيا (P)‏ . 





O)‏ راجم مقاله ليونز الأنفة الذكر فى 
Oriens (1960-61) pp. 50-52.‏ 
(Y)‏ من القتسات الحد بر ة بالد کر ما جاء نی باب حکم از سسسطو 
وادابا فى مختار الحكم ومحاسن الكلم > للمیشر بن فاتك « وأكثرها مستيدة 
من الكتاب الثانى ٠‏ وان كان بعضها مستمك من الكتابين الأول والثانى» 
راجع نشرة عبد الرحمن بدوی . مدرد ۰ ۱۹۵۸ س ۲۰۹ - ۲۱ . 
والمواضم المقتبسة عى التالية :1م ۱۱۶۱ ۱۸ ١5‏ > زۇ ۱۰۸ ب( س 
؟ و5١ Yo NO‏ ۰ ۱۱۰۲ ۱۶ سب ۱۷ ANS‏ ۱۵ ۲۷ واب 5 ب 
۷ و ۲۲ بت ۲۳ ء ۰۵ ٠1ب NT‏ ۱۷ ۰ ۱۱۰۹ ب ۰۱٩۹‏ ۱۸ ۰ ۱۱۵۵ 1 - 
À‏ — ۱۱۵۱ ۱ ۲۵ و AM N٤‏ 


TNA 


وصلتنا أيضا « بعضص الملامم الأفلاطونية والفيثاغورية 
المحدثة . لاسيما فى باب ماهية الشی » التى لابد أنه استمدها 
شيمة مسكويه ومدرسته » من شرح فی‌فوریوس المفقود * ومن 
الآدلة التى يمكن أن تساق على ذلك » بالاضافة الى الشواهد 
التى وردت فى صلب هذا البحث e‏ شواهد تار يخية ذات شأن 
هام يمكن ردهأ الى مايمكن دعوته بوحدة التراث الخلقى فى 
الاسلام ۰ فالاتفاق بين فلسفة الفارايى الخلقية وفلسفة JLS‏ 
الفلاسفة الخلقيين اللاحقين > ابتداء بيحيى بن عدى (توفى 
4 وانتهاء بنصی الطوسى (توفی ۱۲۷۶) وجلال الدين 
(لدوانی (توفى ۱۵۰۱) يدل على وحدة المصدر ۰ الا أن 
فلسفة هؤّلام المؤلفين , ولاسيما مسكويه , (۱) تتصف بسمات 
تلفيقية » تفوق فى مدى تركيبها من عناصر أرسطوطالية 
ورواقية وأفلاطونية محدتة نظام الفارابى الخلقى الذدى 
يجب اعتياره اولى الحلقات الكبرى فى تطور الفک الخلقى 
الاسلامى ٠‏ 


)١(‏ راجح مقالتنا « الأفلاطونية لدى مسكويه ومتضمناتها بالنسبة 


الى فل سفته الخلقية » نی .39-57 Studia Islamica, 42, pp.‏ 


۲۰ 


أقسام الحكمة ومضاداتها عند الغزالى (۱) 


أما الحكمة فيندر ج Las‏ فضيلتها : 

حسن التد بی وجودة الذهن وتقابة (Y)‏ الراى وصواب 
الظن ٠‏ 

آما حسن التد بر > فهو جودة الروية فى استنباط ماهو 
الاصلح والافضل فى تحصيل الخيرات العظیمة والفايات 
الشريفة » مما يتعلق بك › أو تشم به على غيرك فى تدبی 
منزل أو مدينة e‏ أو مقاومة عدو ودفع شر » و بالجملة فى كل 
آس متفاقم خطي ٠‏ 


الفضادل الفكرية ومضاداتها عند الفارابی (F)‏ 
التعصل : 


هو القدرة على جودة الروية واستنباط الأشياء التی هی 
أجود وآصلح فيما يعمل ليحصل بها للانسان خب عظيم فى 
الحقيقة وغاية شريفة فاضلة ۰۰۰ التعقل أنواع كثيرة : منها 
ماهو جودة الروية فیما يدس به آم المنزل » وهو التعقل 
المنزلى » ومنها ماهو جودة الروية فى ALT‏ مایدبر به المدن , 
وهو التعقل الدنی ٠٠١‏ فمن هذه ماهو مشوری « وهو الذی 

(۱) ميزان العمل ص ۷۱ 

(۲) فى الاصل : نقاية ۰ 

۰ ٩۰ فصول منتزعة 2 ص ۵۵ ب‎ (y 


يستنبط ما لا يستعمله الانسان فى نفسه » بل ليشير به على 
فيره ۰۰ ومنها ماهو الخصومى . وهو القدرة على استنباط 
رآى صحيح فاضل فیما يقاوم به العدو والمنازع فى الجملة أو 


الغزالى ( ميزان العمل ) 


وأما جودة الذهن فهى القدرة على صواب الحكم عند 
اشتياه الآراء وثوران النزاع فيها ٠٠٠‏ 


وأما صواب الظن فهو موافقة الحق لما تقتضيه المشاهدات 
من غير استعانة بتأمل الأدلة + وأما رذيلة الب فيندرح تحتها 
الدهاء والجربزة ۰ فالدهاء هو جودة استنباط ما هو آبلغ فى 
اتمام مايظن صاحبه آنه خر وليس بخس فى الحقيقة + ولكن 
فيه ربح خطير ٠‏ فان کان الربح خسیسا سمی جر بزة ٠‏ 


الفارابى (فصول منتزعة) 


الذهن : 


هو القدرة على مصادفة صواب الحكم فیما يتنازع فيه من 
الأراع المعتاصة اق 


العلی انصواب : 


هو أن يكون الانسان كلما شاهد آمرا یصادف آبدا بظنه 
الصواب > مما لايمكن أن يكون الأمن المشاهد الا عليه ٠‏ 


VI + 


۹ LAS 


هو القدرة على صحة الروية فى استنياط ماهو اصلح 
وأجود فى أن يتم به ثىء عظيم مما يظن خيرا من ثروة أو 
لذة أو كرامة + والخب والجريزة e‏ والخيث هو جودة استنباط 
ماهو آبلغ وأجود فى أن يتم به فعل شیء خسيس مما يغلن 
خير| من ربح خسيس أو لنة خسيسة ۰ 


الفزالى 
فآما العمارة : 
فهى قلة التجر بة بالجملة فى الآمور العملية مع سلامة 


التخيل + وقد یعون الانسان غمرا فى شىء دون شىء بحسب 
التجربة ۰ والغمی ALL‏ هو الذى لم تمكنه التجارب ۰ 


وأما الحمق : 
فهو فساد آول الروية )١(‏ فيما يؤدى الى الناية الطلو بة 
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بزوال الرض ۰ 
و Lai‏ الجنون : 


فهو فسأد التخيل فى انتشاء ماينيغى أن يوس حتى يتجحة 
di‏ اشیاء غير SA‏ 5 


(١)فى‏ الأصل : الرؤية ٠‏ 


!لاو | بى 


ati 


هو الذی تخيله للمشهور مما ينبغى أن يوش أو پتجنب 
سليم » غير آنه ليس عنده تجرية مأ سبيله من الأمور العملية 
À!‏ یعرف RP E‏ 
الأمور غير غمر فى صنق آخر ۰ 


الحمق : 


هو أن يكون تخيله للمشهورات سليما وعنده تجارب 
محفوظة . وتخيله للغايات التى يهوى ويتشوق سلیما c‏ وله 
روية ولكنها روية تخيل له آبدا فيما ليس یوّدی الى تلك الغاية 
انه یژدی الها »+ + فیکون lai‏ دمشورته كل حسب ماتخیل 
له رويته الفاسدة ٠‏ 


الجنون: 
هو أن يكون تخيله دائما فيما ينبغى أن يوش أو يجتنب 
اضی ار الاشیاء المشهورة s‏ 


ALES. 
À + 


الفصل السابع 
الفارابی ونظم الحکم فى القرن العشر ین 


3+ محمد عد المعز نصی 





المارابى و نظم الحكم فى الصرن العشرين 


كان هارولد لاسکی یقول فى كلية الاقتصاد والعلوم 
السياسية بجامعة لندن ان هنالك من القدیم ماهو آحدث من 
امدیث ۰ ولاینطبق ها القول de‏ ثیء انطباقه عل الفکر 
السیاسی عند الفارابی حين ينظر اليه من تجربة القرن 
العشرین فى الکم ۰ فالفارابی لایستکمل فهمه بالوقوف عند 
الظاهر من مثالیته فى مولفه عن slob‏ أهل المدينة الفاضلة» 
وانما ينبغى أن نتعمق محتوی هذه المثالية من و اقعية البادیء 
الأصيلة فى الحكم > ومن الواقعية التی واصل كش فها فى 
معالحته لمؤلفاته السياسية الاخری ككتاب «السياسة المدنية» 
وكتاب «الملة» وكتاب «تحصيل السعادة» وكتاب «فصول 
المدنى» وغيرها من المقالات والتعليقات السياسية ٠‏ فالوقوف 
عند الفكرة الشائعة عن مثاليته وبعده عن الواقع آمر سطحى 
قاصر ٠‏ فالحق أن الفارابى قد عاش طوال حياته التى امتدت 
حوالى الثمانين عاما من آواخی القرن التاسع حتى منتصف 
القرن العاشر الميلادى . ومن أواخر القرن الثالث الهحری 
حتى قرابة منتصف القرن الرايع الهجری ۰ عاش حيأة العالم 
المنقطع ا الساعی ورأء تحصيله » والدائب يعدثذ على 
تعليمه »> الا أن تجربة المحرب للحياة العامة لاتقاس بمجرد 
الاشتراك الفعلى فى ادارة الحكم , وذلك لأن الفکی بهدى 
علمه . وسعة خياله » ونفاذ بصره يستطيع المشاركة فى 
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SE des بش‎ dau dan de a À 
وهتا مایلمسه الباحث فى الفكر‎ ٠ الواعى لمغفزاها الكلى‎ 
السياسى لدى القارابى من جوانب اتصاله بالتراث اليونانى‎ 
والاسلامى . واتصاله بالحياة السياسية فى عصره . واتصاله‎ 
بالتطورات التى مر بها » وتمر بها . نظم الحكم فى القرن‎ 
۰ العشرين‎ 

ففكره ومنهج تفکره فى مولفاته السياسية الرائدة فى 
علم السياسة الاسلامی » والتى اتخذ منها اطارا لفلسفته 
الميتافيزيقية والطبيعية والنفسية والسياسية والأخلاقية , 
يشتمل على رؤوس موضوعات فى السياسة و نظم الحكم تعيش 
معنا الآن فى قيمناو تقافتنا وفى آمال العصر ومنجزات الواقع 
شرقا وغريا + ویمکننا باستعمال لغفة عصرنا الحاضر أن 
ند گر رووس موضوعات حية فى فكره وحية فى مجتمعات 
القرن العشرين وجامعاته مثل : 

الدولة ومذهب الدولة > 

— الايديولوجية ونظم الحكم ٠‏ 

— الغاية من الدولة وسياستها الايجابية والاشتراكية ٠‏ 

ب الدساتر و تسبية صلاحيتها للشعوب ٠ Lil)‏ 

المواطنة ودور الدولة فى توجيه المواطنين ٠‏ 

- التخطيط و آسلوب التنظیم فى الدولة ٠‏ 

— الزعامة والزعيم à‏ 

— حكم الصفوة والارستقراطية الفكرية والفنية ٠‏ 

ب الطبقات الاجتماعية وأسسها النقسية والوظيفية 

والاقتصادية ۰ 
التماسك الاجتماعى وعناصره ٠‏ 
۳ التعليم وفلسفته فى اعداد الحاكم والمحكومين ٠‏ 


أن هنالات الكثير من التشابه بين المبادىء التى ضمتها 
الفارابی کتبه السیاسیه ء وبين البادیء التی برزت فى نظم 
الحكم آثناء القرن العشرين ٠‏ وان السر فى هذا الالتقاء يعود 
من ناحية الى المصادر الفكرية والواقعية التى اعتمد عليها 
الفارابى فى فلسفتهالسياسية » ومن ناحية آخری الى التغيرات 
التی أعادت تشكيل الدولة وعملها ووظيفتها فی القفرن 
العشرین ۰ فعيقرية الفارابی السياسية تقوم على جمعه بين 
التراث الیونانی خاصة عند آفلاطون و آرسطو وبين التراث 
الاسلامی متمثلا فى الدوله الاسلامية ومثلها وشريعتها 
الثالية » واخراجه منهما نسقا فکر یا متمیزا ققدم نموذجا 
تأريخيا للاتصال الحضارى بين القديم والحديث عبر العصور 
خاصة فى مجال الفکی ونظم الحكم ٠‏ وانه لمن اليسير على 
الباحث فى النظم السياسية القارنة أن يلاحظ امكان بعث 
الأسس الفارابية فى تنظيم الدولة لأن الدولتين اليونانية 
والاسلامية اللتين استمد منهما الفارابى تموذجه الثالى فى 
الحكم > والدولة فى القرن العشرين » قد آخذت كل منها 
بمبادىء المسئولية الى مرحلة التوجيه والتخطيط والتنظيم 
الكلى والتدخل شاملا فى بعض الأنظمة « والتدخل 
المحدود فى بعضها الآخر , ولم تمر أى متها فى مرحلة 
التحررية التى طبعت بطابعها الدولة فى القرن التاسع عشر ۰ 
ويكفى بيانا لهذه الصلة بين الفأرابية وبين مذهبية هذا 
القرن فى موقفها من الدولة أن نری «فيدر» مستشار هتل 
المالى يقرر أن النازية الالانية انما تهدف الى احياء آفلاطون 
وتطبيق مبادئه فى الدولة تطبيقا حرفيا وليس مجازيا ٠‏ 
فالعودة الى مصادر التنظيم اليونانى من آهل اليمين أو أهل 
اليسار توحد فى الواقع بين الدولةالمعاصرة والدولة الفارابية 


YYA 


٠ الأساسية‎ 


السلطة فى التنظيم الهرمى ومنهحه : 

فالدولة الفارابية فی بنائها السیاسی وعناصره الفکر ية 
والقانونية والت‌بویه وفی تصويرها للسيادة وهرم السلطة 
لدی الحاكمين وفی ممارستها للسياسة الداخلية والخارجية 
تعرض مز اجا مر LS‏ يحس معه الطلم أن الفارابی بالرغم من 
غرابه مصطاحاته اللفوية لن يكون غریبا فى عالنا ۰ فالدو لة 
عنده ‏ كما كانت فی‌الفکر الیونانی‌الکلاسیکی , و کما كانت 
فى Dons‏ السلطان الشرقی - هی نظام كل » ونا الواطنون 
عدو ی أجد ام ES‏ النظام الكلى » الذى پستمدون منه و جودهم» 
والذى لا قوام لهم بدونه + ان المواطدين 5 تلك الدولة 
لايعدون وحداتها المستقلة LS‏ نظر اليهم فى العصور الحديثة 
فى ظل المذاهب الفردية » وانما هم تابع يلى تابعا فى مراتب 
الیتاء الاجتماعى و سس م السلطة > يدينون جميعا SV‏ 
الأول بالولاء الطلق والطاعة التامة » ویتوحدون فى سلسلة 
التبعیه يخدمة غرضه الفروض من de‏ وفق خطة das‏ 
تنفیذا يروقراطيا محكما > تقوم على التخصص الوظيفى é‏ 
وتقسيم العمل البتی على الاختلاف فى القدرات النفسية , 
وعلى عدم المساواة المبتى على نوعية الدور والاسهام فى تحقيق 
الخطة السلطانية ٠‏ 

فالتنظيم لهذه الدولة pole‏ صرامة لايقربها الى الذهن 
سو ی تنظيم ph‏ الذى نشاهده الدولةالصناعية الحديدة, 
والذی نادی به مفکرون محدئون مثل توماس کارلیل وسان 
سیمون ۰ وانه لایغفف من الجو الصارم لهذه الدولة الشبیهة 


۳۹ 


بالدول الكلية «التوتالية» فى القرن العشرين » سوى التأكيد 
من الفارابی أن دولته لاتستهدف القوة العارية ‏ شأنها فى 
ذلك شأن الدول التى أطلق عليها لقب الجاهلية  Lits‏ 
تستهدف غرضا نبيلا يتمثل فى عملها الايجابى لكفالة 
الظر‌وف التی تؤدى الى السعادة 0 هذه الحياة ء والى السعادة 
القصوی فى الحياة الاخری » وذلك لكل المواطنين على آساس 
المبداً النسبى لقدراتهم وأنفسهم وسلوكهم علوا وخسة فى 
اطار سلم السعادة والشقاء ٠‏ 

ولقد كان أمرا محتوما آن ينتهى الفارابی الى اتخاذ دولة 
السلطان المطلق المتمثل فى قوة مركزية مثلا أعلى للتنظيم 
السياسى )١(‏ ۰ ومن ثم فقد طبق فى نظرته الى الدولة منهجا 
أكد آولا عضويتها OÙ‏ شبه ‏ مثل أفلاطون ‏ الدولة الكاملة 
بالبدن التام الصحيح , الذی تنتظم أعضاؤًهالمختلفة المتفاضلة 
فى أهمية وظائفها فى نسق غم متكافىء العناصی يسود فيه 
القلب . ویسیطر عليها جميعا فى وظائفها ومراتبها رئيسية 
كانت آم خادمة وفق قدرتها على آداء غرضه ۰ فاس تخدام 
النهج العضوى ‏ قديما وحديثا ‏ يبدا من اعتبار الدولة 
فردا حقيقيا . وان لها مصاحة واحدة موحدة فى جمیع 
الشئون . وان الفرد ‏ كمأ يقول ولدون فى كتابه الأخلاق 
والدول ‏ فيما عدا طاعته للدولة هو من الناحية الجوهربية 
تابع غير کامل » وفی التحليل النهائى غير حقیقی» (۲) ۰ 

ويرسم الفارابی الصورة العضوية لدولة الدینه الفاضلة 

)\( بعد أن شاهد انهیار السلطة ابر کزیه فى GAL‏ العباسية وما 
لاقى الخلفاء أثناء العصر الثانى من هوان وتعذيب وقتل على آیدی الأمراء 


۰ فى بغداد‎ SN 
Weldon : States and Morals, p. 36. (Y) 
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بطريقة مفصلة لا نلقاها فى جمهورية آفلاطون على التحو 
ال 

» والمدينة الفاضله تشه البدن التام الصحيح » الذى 
یتعاون آعضاوّه كلها على تتمیم حياة الحيوان » has es‏ 
عليه ۰ LS os‏ أن البدن آعضاوه مختلفة متفاضلة الفطرة 
والقوی » وفیها عضو واحد رئیسی وهو القلب c‏ و آعضاوه 
تقرب مراتبها من ذلك الر ئیس ‏ و کل واحد منها جعلت فيه 
pull‏ قوة يقل بها فعله ‏ ابتناء لا هو بالطبع غرض ولاك 
العضو الرئیسی » و آعضاء آخر less‏ قوی تفعل آفعالها على 
حسب آغراض هذه التی لیس بینها وبين الرئيس واسطة 
فهده فى الم تبة الثانية . وآعضاء آخر تفعل الافعال على 
حسب غرض هؤلاء الذين فى هذه المر تبة الثانية » ثم هكذا الى 
أن تنتهى الى أعضاء تخدم ولا تر آس أصلا ۰ وكذلك المدينةء 
ml dote, «bai ds Gil‏ * ونیا تمان 
هو رئيس . وآخس يقرب مراتبها من الرئيس ۰ وفى JS‏ 
واحد منها dun‏ وملكة يفعل بها Wad‏ يقتضى به ماهو مقصود 
ذلك الرئيس ۰ وهؤلاء هم أولو المراتب الأول ۰ ودون هوّلاء 
قوم يفعلون الآفعال على حسب أغراض هؤلاء » وهوّلاء هم فى 
الثانية ٠‏ ودون مولاء آیضا من يقعمل الأفعال على حسب 
آغراض مؤلاع: ۰ ثم هکذا تت‌تب آجزاء الدينة آل آن تنتهی 
الى آخر یفملون آفعالهم على حسب آغراضهم › فیکون هوّلاء 
هم الذین یخدمون ولا يخدمون « ویکو نون فى آدنی الراتب 
ویکونون هم الاسفلین ۰ 

غير أن آعضاء البدن طبيعية » والهیئات التی لها قوی 
طبيعية ۰ و آجزاء الدينة ء وان کانوا طبیعیین » فان الهیئات 
و اللکات التی یفعلون يها آفعالهم للمدينة لیست طبيعية :+ بل 


۳۳۱ 


Lol)‏ ۰ على أن أجزاء المدينة مقطورون بالطيع يقطر 
متفاضلة يصلح بها انسان لانسان ء لثیء دون شىء * غير 
آنهم ليسوا أجزاء المدينة بالفطی التى لهم وحدها e‏ بل 
باللکات الار ادية التی تحصل لها . وهی الصناعات وماشا كلها ٠‏ 
والقوی التی آعضاء البدن بالطبع » فان نظائر‌ها فى آجناء 
المدينة ملکات و هیئات ارادية» (۱) ۰ 
السيادة فى الدولة : 

وفی اطار مثل هذا التنظیم الذى بناه الفارابی على 
آساس من المذهب العضوی » كان من الواضح والیسی عليه 
أن يحدد مكان السيادة فى الدولة »> وخصائصها ء والقائم “Le‏ 
فلقد ركز السيادة المطلقة ‏ قبل هوين بسيعماثة سنة ‏ فى 
يدى الرئيس الذى وحد بينه وبين القلب فى البدن » و اضفی 
عليه صفة الكمال والعلية فى وجود الدولة و آجزائها وما لها 
من صتاعات وملكات ارادية » وآسند اليه ترتيب مراتبها 
والمحافظة على توازنها بان يكون دائما — على حب تعبره س 
الرفد الذدی یزیل اختلال مایختل من اح انها + وذلكك قبل 
نظرية بارسو نن Parsons‏ والدرسة الوظيفية فى علم الاجتماع 
الأمريكى بالف عام ۰ ولم یکتف الفارابی پالقاء الضوء على 
سلطة رئيس المدينة وسیادته العلیا ضد تشبیهه الفسیو لوجیء 
بل تابع الاستنباط منه حتی وصل الى تفسی میتافیز یقی 
یفترض النظام وانعقاه الرئاسة لرئیس فى کل «جملة 
Les);‏ موتلفة منتظمه مر «Ales‏ (ویقصه بالحملة هنا 
المجموعة أو الكلى) ور آی ذلك مطبقا فى جملة أعضاء اليدن 
تحت رئاسة القلب » وجملة آفراد المنزل تحت رئاسة رب 
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المنزل » وجملة مواطنى الدولة تحت رتاسة مديرها » وجملة 
الوجودات فى الکون تحت رئاسة الست الأول ۰ ومن هذا 
النطلق یکاد الفارابی بعقده التشابه بين نظام الکون و نظام 
الدولة وبالتالى بين السبب الأول فى الوجسود وبين رئيس 
الدولة » آن يضفى على رئيس الدولة قداسة تذكر فى العصر 
الحديث ٠‏ يقول هيجل بأن الدولة هى الله يمشى على الارض + 
وذلك حين يذهب الفارابی الى أن «السبب الأول نسبته الى 
سائر الموجودات کنسة ملك المدينة الفاضلة الى سائ 
أجزائها » وان الموجودات كلها تقتضى غرض السبب الأول 
٠٠٠‏ وكذلك ینبفی آن تكون المدينة الفاضلة . فان أجزاءها 
كلها ينبغى أن تحتذى بافعالها حذو مقصد رئيسها الأول على 
التر تیب» )١(‏ 5 

ویعرض الفارابی هذا التصویر لرئاسة الدولة على 
آساس من أهمية «الكلية» فى نظام الأشياء الطبيعية 
والمؤسسات الاجتماعية فى «المدينة الفاضلة» على النحو 
الا 

« وكما أن العضو الرئيسى فى البدن هو بالطبع أكمل 
أعضائه و آتمها فى نفسه وفيما يخصه « وله من كل مايشارك 
فيه عضو آخر آفضله . ودونه آیضا أعضاء آخری رئيسية 
لا دونها ء ورياستها دون رياسة الأول » وهی تحت رياسة 
الآول تر آس وترآس » كذلك رئيس المدينة هو أكمل آچز اء 
المدينة فيما يخصه . وله من كل ماشارك فيه آفضله ۰ ودونه 
قوم مرءوسون منه ويرأسون آخرين ۰ 

LS 5 «‏ أن القلب يتكون أولاء ثم يكون هو السبب فى 


er * û ”" ال‎ er a eee nt سس روا سر وی و‎ cn fe, 
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أن يكون سائر أعضاء البدن . والسیب فى أن تحصل لها قواها 
وآن تتر تب مراتبها + فاذا اختل منها عضو کان هو الرفد پا 
يزيل عنه ذلك الاختلال » كذلك رئيس هذه الدينة یتبغی أن 
يكون هو آولا ء ثم يكون هو السبب فى أن تحصل المدينة 
وآجزاوها . والسبب فى آن تحصل الملكات الارادية التى 
لأجرائها فى أن تترتب مراتبها . وان اختل منها جزء کان 

هو المرفد له يما يزيل عنه اختلاله - 

» وكما أن الأعضاء التى تقرب من العضو الرئيسى تقوم 
من الآفعال الطبيعية التى هی على حسب غرض الرئيس الآول 
پالطبع يدا هو آشرف د وما هو دونها من اا مسا یقوم 
بها من الأفعال آخصها » كذلك الأجزاء التی تقرب فى 
الرياسة من رئيس الدينة تقوم من الافعال الارادية يما هو 
أشرف « ومن دونهم يما هو دون ذلك فى الشرف . الى آن 
ينتهى الى الأجزاء التى تقوم من الافعال بأخسها ٠‏ 

وخسة الأفعال ريما كانت بخسة موضوعاتها . فان كانت 
تلك الأفعال عظيمة الغناء . مثل فعل GLAI‏ وفعل الأمعاء 
السفلى فى البدن » وربما كانت لقلة غنائها . وريما كانت 
#جل آنها كانت سهلة جدا .2 كذلك (الحال) فى المدينة | 
وكذلك كل جملة كانت أجزاؤها مؤتلفة منتظمة مرتبطة 
بالطبع « فان لها رئيسا حاله من سائ الاجزاء هذه الحال - 

» وتلك آیضا حال الوجودات » فان السبب الأول نسبته 
الى سائر الوجودات كنسية ملك المدينة الفاضهه الى ساض 
آجزائها + فان السريئة من المادة تقرب من الأول . ودونها 
الاجسام السماوية » ودون السماوية الاجسام الهيولانية ˆ 
وكل SRE AP APR EN‏ ا ل بين 
ذلك «كل موجود بحسب قوته ٠‏ الا lei‏ انما د تقتفى الغی‌ضص 


٤ 


بمراتب « وذلك أن الآخس يقتفى غرض ما هو فوقه قليلا › 
وذلك الح خرن ل جر ليا E E‏ اران 
ما هو فوقه , الى أن تنتهى الى التى ليس بينها وبين الآول 
واسطة آصلا ۰ فعلى هذا il‏ تیب تكون الموجودات كلها تقتفی 
غرض السبب الأول + فالتى أعطيت كل مابه وجودها من 
آول الامر + فقد احتذى بها من آول أمسرها حذو الأول 
ومقصده e‏ فعادت وصارت فى اطراتب العالية ٠‏ وآما التى لم 
تعط من آول الأمر كل مابه وجودها « فقد أعطيت قوة تتحرك 
Les‏ نحو ذلك الذى : تتوقع نيله « وتقتفى فى ذلك ماهو غرض 
الأول ٠‏ وكذلك ينبغى أن تكون المدينة الفاضلة : فان 
أجزاءها كلها ینیفی OÙ‏ تحتذی يأفعالها حذو مقصد رئيسها 
الأول على الترتيب ۰ (۱) 

ويستطرد الفارابىفى بیان نظريته عن السيادة فيلخصها 
فى قول یوکد تفرد الر ئیس الأول بالرياسة وذلك بنفی 
خضوعه لرئاسة آی عضو سواه » فيقول « ان الوئيس الأول 
فى جنس لايمكن ان یر آسه شىء من ذلك الجنس » مثل رئيس 
الاعضاء » فانه هو الذی لایمکن أن یکون عضو آخر رئيسا 
عليه . وكذلك فى كل رئيس فى الجملة» of LS © (Y)‏ 
الفارابى يوؤكد آیضا تفرد رئيس المدينة الفاضلة بانسانية 
خاصة. وذلك بان ينمى Gly die‏ يكون أى انسان اتفق» (Y)‏ 
فهنالك شروط أساسية لابد من توافرها لتکوین رئيس المدينة 
الفاضلة » فأن يكون آولا « بالفطرة والطبع.» و ثانيا «بالهيئة 
والملكة الارادية» معدا لتلك‌الرياسة ٠‏ فينيفى أن يكون 
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مقطورا على الرياسة وليس على الخدمة » مما آکده أرسطو من 
قبله ء بان قسم المواطنين الى سادة والى خدم بالطبع *« فليس 
كل صناعة يمكن أن يرأس بها er‏ حد تعبره پل آکش 
الصنائع صنائع يخدم بها فى المدينة ٠‏ واکش الفطر هی فطر 
الخدمة ٠‏ وفى الصنائع صنائع يراس بها ويخدم بها صنائع 
أخرى » وفيها صنائع يخدم بها فقط ولا یر آس بها اصلا ۰ 
فکذلك لیس یمکن آن تکون صناعة LU,‏ الدينة الفاضلهة 
آی صناعة مسااتفقت , ولا آی À KL‏ مسااتفقت ۰ «ولهمذا 
فالر ئيس الأول للمدينة الفاضلة» ينبغى أن تکون صناعته 
صناعة لایمکن أن پخدم بها اصلا » ولا یمکن نحو غرضه ا 
صناعة آخری أصلا ٠‏ بل تکون صناعته صناعة نحو غرضها 
توم الصناعات كلها . وایاه یقصد جمیم آفصال المدينة 
الفاضلة ۰ ویکون ذلك الانسان انسانا لایکون بر آسه انسان 
اصلا » (۱) ۰ 
السعادة کمیدا ساس : 

وفی الواقع أن مشكلة السيادة فى الدولة الثالية عند 
الفاراپی لم تقتصر على الشکل ۰ وانما استمدت آهمیتها من 
تأكيد الوضو ع والغرض من الکم ۰ فلقد جمل الفارابی من 
«السعادة» ميدأ سیاسیا » ومعیارا آساسیا پستخدم فى تق پر 
dia Le‏ الحكم ووظیفته « وصلاحية SU]‏ لتولى منصبه » كما 
جعل منها محرکا دینامیا لعملية امياة العامة والانشمطة 
التعددة فى الدولة ‏ فكرية كانت أو ٠ Lol‏ 

فمسآلة السعادة عند الفارابى هى المسألة السياسية التى 
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تربط بين مؤلفاته فى معالجتها لوجوهها المختلفة فى اطار 
مفهومة للدولة العضوية الكلية المتفاوته الادوار والصنائع 
والمختلفة المراتب والىرياسات تحت سلطان الرئیس الأول 
الجالس على رآس هرم القوة والنظام ٠‏ 

فأفلاطون قد جعل من العدل الموضوع الاساسی للحكم فى 
دولته المثالية » على حين أن الفارابى قد چعل من «السعادة» 
ذلك الموضوع . وان كان قد تآش فى هذا الاختيار آیضا 
بأفلاطون وأرسطو + ولكن اتخاذ الفارابى السعادة محورا 
لنشاط المجتمع وغاية للانسان والدولة الفاضلة . انما هو 
أمى طبيعى فى العصور الوسطى » عندما كانت السعادة غاية 
اجتمع على المناداة بالسعى الى تحصيلها المفكرون الدينيون 
من اليهود مثل ابن ميمون » ومن المسيحين مثل توما الاکوینی 
ومن المسلمين أبن رشد Ces Ge‏ جميعا بالف ارا » وذلك 
لتا ثر هم بالنموذج المثالى الأفلاطونى لسسعادة النفس فى 
الحياة وفى الخلود c‏ و بالتعاليم السماوية التى توّکد اتصال 
السعادة فى الدنيا والآخرة - 


ومجمل القول پمکننا أن نقرر أن «السعادة» كعلة 
غائية هی الفتاح الذی يمهم به »31 لا تفسيره لنشوم الدولة 
و تصنيفه لأنواعها «وثانيا» لنظر يته فی حكم الأستقراطية 
الفكرية «و تالثا» لتقريره مبدآ التخصص كأساس للتنظيم 
sil‏ ظیفی والاجتماعی والسیاسی فى الدولة «ورايعا» لبياته 
نظام التعلیم والتر بية و آهمیته السياسية «وخامسا» لتأكيده 
میدآً المحافظة على النظاح السائد بارائه ومعتقداته وممارسة 
الرقابة على سلامته «وسادسا» لتطبيقه jus‏ العدل تطبيقا 
وان كان نسبيا الا آنه شامل الأقسام الدولة جميعها ٠‏ 


YYY 


السعادة وبناء المجتمع والدولة : 


ولقد اتخذت «السعادة» أهمية سياسية عند الفار ابى مما 
عقد بینها وبين «الخير على الاطلاق» والكمال الأقصى «من 
ترادف ومن تقريره أن المقصود. بوجود الانسان أن يبلغ 
السعادة وكان ذلك هو الكمال الأقصى» )۱( ومن تشر یره 
كذلك أن الانسان مفطور يطبيعتة على بلو غ «الکمال» » «وان 
ذلك لايتحقق الا فى ظل الدولة ‏ وهی الاجتماع السیاسی 
الكامل الذی يتعاون أعضاوّه فى اطاره على سد حاجاتهم 
وبلو ع «افضل کمالاتهم» 1 

وعلى هذا الاساس صنف الفار اپی الاجتماعات الانسانية 
الكاملة فى ثلاث : «عظمی ووسطی وصغرى + فالمظمی 
اجتماعات امماعات كلها فى العمورة ۰ والوسطی اجتماع 
Li‏ فى جزء من العمورة + والصفری اجتماع مدينة فى sja‏ 
ف مس .ما (T)‏ « ۰ ولم يقف عند معيار «الحجم» كا سان 
لتصنيف الدول » وانما أضاف اليه معيارا توعياء وذلك 
باشتراطه «نيل السعادة» كعامل ممين بي نالدولة الفاضلة وغير 
الفاضلة * فهو يقول : 

«فالخير الافضل والكمال الأقصى ٠‏ انما ينال آولا 
بالمدينة » لا بالاجتماع الذی هو أنقص منها ۰ ولا كان شأن 
الخير فى الحقيقة أن يكون ينال بالاختيار والارادة » وكذلك 
الشرور انما تكون بالارادة والاختيار » أمكن أن تجعل 
inal‏ للتعاون على بلوع بعض الفايات التى هی شرور » 
فلذلك كل مدينة يمكن أن ينال بها السعادة ۰ فالمدينة التى 
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يقصد بالاجتماع فیها التعاون على الآشياء التى dus‏ بها 
السعادة فى الحقيقة » هی المدينة الفاضلة ٠‏ والاجتماع الذی 
به يتعاون على نيل السعادة هو الاجتماع الفاضل ٠‏ والامة 
التی تتعاون مدنها كلها على ماتنال به السعادة هی الآمة 
الفاضلة ۰ وكذلك المعمورة الفاضلة , انما تكون اذا كانت 
الامم التى less‏ تتعاون de‏ بلو ع السعادة» (Y)‏ 5 
ويلاحظ على هذا pua)‏ لنشوء المجتمع والدولة عند 
الفارابى أنه آقر (أولا) بقدرة الانسان على الكمال وصلاحية 
فطر ته و نفسه للنمو و التقدم ٠‏ غير آخن بالاتجاهات المتشائمة 
فى النظر: الى خلق الانسان ومصره ٠‏ وانه استخدم (WU)‏ 
النهج الفائی أو التلیولوجی فى بيانه »> فجمل من الغاية 
Ales‏ 5 التنس‌هادج وا ار والعمال القوة الدافعة الى slau‏ 
المجتمع والدولة > كمأ جعل متهأ المعيار للحكم على صلاح 
النظام a‏ الدولة أو انحرافه + وانه اعتس (UE)‏ قيأم 
المجتمع وعضو ية الانسان فيه أمرا طبیعیا c‏ ولم یذ هب مذ هب 
الذين برروا قيام المجتمع على آسس من القوة أو التعاقد أو 
غس ذلك من التفسيرات التی توحی ob‏ المجتمع وليد الصناعة 
ولیس الطبيعة + وآنه آکد (خامسا) أن الاجتماع البشری 
لایمعن احتسابه اجتماعا كاملا الا اذا تحسد فى دولة + ومن 
الطریف أن الفارابی قد أطلق على مولفاته السياسية آسماء 
«المدينة الفاضلة» و «السياسة المدنية» و «فصول المدتى» 
نسية الى أصغر شكل من أشكال الدول حسب تصنيفه » وهو 
دولة المدينة . أسوة بدولة المدينة عند الیوذان الذین لم 
يستطيعوا فى تار يخهم القديم تجاوز المنافسات بين المدن 
وتحقيق الدولة القومية ۰ ولكن التجر به التاريخية التى تلت 


٠ ۱۱۸ نادر € ص‎ deb الدینه الفاضله ر(‎ )١( 


۳۳۹ 


اليونان فى الحكم جملت الفارابى يضيف الى أشكال الدول ‏ 
الدولة القومية التى تشتمل على أمة « والدولة العالمية التى 
تشتمل على المعمورة جميعها . متآثرا فى ذلك بتجرية الدولة 
الاسلامية فى احتوائها للآمة الاسلامية » وفى طموحها الى أن 
تكون دولة عالمية ٠‏ 


تحصيل السعاادة والتعليم من أجل المواطنة والزعامة : 


ولقد شغل الفارابى بعد بيانه أن السعادة هى المقصود 
بو جود الانسان » وانها لاتتحقق الا فى الدولة الفاضلة 2 
با لاسلوب الذى به يبلغ الانسان السعادة - فلقد آوچن ذلك 
۳ کتابه «السباسة المدنية» بقوله «واذا كان المقصود بوجود 
الانسان آن يبلغ السعادة القصوى فانه يحتاج فى يلوغها الى 
آن يعلم السعادة ويجعلها غايتة و نصب عینیه ٠‏ م پحتاج بعد 
ذلك الى أن الاشیاء التی ینبفی أن یعلمها حتی ينال بها 
السعادة » ثم أن يعمل تلك الأعمال» (۱) ۰ ولكنه خصص 
لشرح مقومات السعادة والطريق الى بلوغها LLS‏ كاملا , 
هو « کتاب تحصیل السعادة » (۲) ۰ فيناها على اشاس دة 
سوسيولوجية الممرفة . وآأكد أن شخصية الواطن وشخصية 
الزعيم التى تناسبالحياة العامة ف ىالدولة المثالية > والنهوض 
بأعبائها ومسئولياتها » انما يجب أن تخضع لاعداد علمى 
أخلاقى » اسوة il‏ نامج التربوى الذى وصفه آفلاطون 
لاعداد طبقة الحكام الفلاسفة ٠‏ ويكاد الي ر نامج الذی وضعه 
الفارابی فى التي بية والتعليم لاعداد المواطن الصالح والزعيم 
الصالح فى الدولة المثالية أن يكون حديثا بل معاصرا « فهو 


+ VA السياسة المدنية ص‎ )١( 
٠ الذى بشتمل على فلسفته التربوية‎ (Y) 


۲۰۰ 


يؤكد «أولا» مسدآ انتخاب القدرات وما يسميه الفطرة 
والطبيعة کاساس للتعلیم مسا تراه اتا فى الفصول 
الدرسية » بل فی دواثر البحث اباممية ۰ وباك اتا 
آهمية العلومالنظرية و العملیه من‌ریاضیات وطبیعیات ومايعد 
الطبيعيات وعاوم سياسية أو مدنية » وكذلك الناهج الفكرية 
التى يستقيم بها الذهن فى الآأحكام العامة والتمییز بين 
الحلول المناسية للمواقف المختلفة » مما يدفع يعض زعماء 
الدول الحديثة الى بناء الدولة على العلم » وعلى القادرين فى 
جوانب أنشطة الحياة المختلفة ممن يقيمون حكم الصفوة 
المختارة ۰ ویوکد «ثالثا» أهمية الفضائل الأخلاقية 2 و آظتنا 
جميعا قد لاحظنا فى تجارينا أن ار تبناط المؤهلات العلمية 
بالمؤهلات الأخلاقية آمی الزامى بالنسبة للنجاح فى الميادين 
العامة والخاصة . فالكشرون من القادرين علميا منوا بالهز يمة 
الذاتية من أنفسهم » OÙ‏ هزمت آخلاقهم الشخصية قدراتهم 
العلمية ۰ ويؤكد «رایعا» أهمية الفضائل العملية والسيطرة 
على صناعة من الصناعات فى مجال العمل القومى القائم على 
ju‏ التخصص ۰ مما يذكر OYI‏ يما تستلزمه الدولة 
الصناعية الجديدة ب كما يقول جولبريت Galbraith‏ _ من 
مؤهلات تكنولوجية ۰ ويركن الفارابی العمد التى تقوم عليها 
السعادة بين الآمم والدول فى مستهل كتايه «تحصيل السعادة» 
بقوله : «الاشیاء الانسانية التى اذا حصلت فى الأمم وفى 
أهل المدن (الدول) حصلت لهم بها السعادة الدنيا فى الحياة 
الآولى » والسعادة القصوى فى الحياة الأخرى أريعة أجناس, 


الفارابی - ۶۲۱ 


الفضائل النظر à,‏ 3 والفضائل Sail‏ ية € والفضائل الخلقية: 
والصناعات العملية» (۱) ٠‏ 


ولقد آشار الفارابی ال ترابط هذه الفضائل وتلازمها 
فى تکوین شخصية الرئیس الاول » ففضیلته هی مجمو ع 
الفضائل كلها » وقو نها هى قو: النضائل كلها . «فهنه 
الفضيلة هی الفضيلة الرئيسية التی لا فضيلة آشد تقدما منها 
فى الرياسة» ۲۱) ۰ 


المنهح التعليمى و التر دوی = 

ويفصل الفارابی منهجا تعلیمیا تر بویا jon‏ موضوعات 
التعليم ومنا هجه والقائمين عليه > ودور الدولة في التوجيه 
التعليمى والتر بوی » من أجل تحصيل هذه الفضائل بين 
الدول القومية ودول المدينة ۰ فهو يبدأ بالتميين بين «التعليم» 
«والتاديب» ويحدد اختصاصات كل منهما ٠‏ «فالتعليم» هو 
إيجادالفضائل (العلوم) Li]‏ به فى الآمم والمدن »«والتأديب» 
هو طريق ايجاد الفضائل الخلقية والصناعات العملية فى 
الامم «والتعليم »هو بقول فقط « والتأديب هو أن يعود mT)‏ 
والدنیون الأفعال الکائنة عن اللکات العلمية . بأن unes‏ 
عز‌ائمهم نحو فعلها . و آن تصير تلك وأفعالها مستولية على 
نفوسهم » ويجعلوا کالماشقین لها ٠‏ وانهاض المزائم نحو 
فعل الشىء ربما كان بقول › وربما كان بفعل» ٠ (Y)‏ 


٠ ۲ تحصیل. السعادة ص‎ )١( 


٠ ۲۶ تحصیل السعادة ص‎ (Y) 
٠ VA السعادة ص‎ Jess (Y) 


)۱( ° أن بعلمها من سب سبیله أن يستحفظل الملوم النظر ية‎ Lots 
تو یات التعلیم الختلفة هم من‎ ME ent ریا‎ 
يقصدهم الفارابى بحفظة الملوم النظرية ۰ ولن تعلم العلوم‎ 
النظر ية الا للأحداث الذین قو مت نفو سهم بالاشیاء القن‎ 
تراض بها آنفس الاحدات » وکانت مراتبهم بالطبسع فى‎ 
الانسائية مراتب ممتازة , مما يؤكد أهمية القدرات الطبيمية‎ 
والآخلاقية كأساس لتلقى مستوى رفيع من المعرفة يتمثل فى‎ 
هذه العلومالنظر ية > وماتستتیع من استهمال وب‎ 
٠ » على التر تیب الذی ذکره آفلااون » على حد تعب الفاراپی‎ 
ية هم «الخاصة»‎ dar ین بختار ون للل العلوم‎ À فأولئك‎ 
> من المواطنين , ومن بينهم يصل «الملوك» الى عروش الحكم‎ 
يعد‎ » (Y) فأخص الخواص «يلزم أن يكون هو الرئیس الأول‎ 
آن یکون قد مر بنجاح فى اهداده العلمی و تجر بته التدر يچية‎ 
٠ فى الریاسات العملية‎ 


واننا تلاحظ هنا آن الفارابی - مثله مثل آفلاطون من 
als‏ — يؤمن بارستقراطية العرفة » ویبنیها على آساس من 
تقسيم المجتمع الى «خاصة» و «عامة» « أو الى «صفوة مختارة» 
والى «as Lez»‏ حسب JAS‏ العصر فهو يقول : «ان الآمم 
وأهل الدن منهم من هو خاصة « ومنهم من هو عامة » ۰ 





والعامة هم الذين يقتصرونء أو الذین سبيلهم أن یقتصر 
| اه سب ع ` 


والخاصة هم الذین لیس يقتصرون فى شىء من معلوماتهم 





)\( تحصيل السعادة ص Vg‏ ۰ 
(Y)‏ تحصیل السعادة ص ۰ + ge‏ ۲۷ ۰ 


۳:۳ 


النظرية على مايوجيه بادى الرأى المشترك . بل يعتقدون 
مايعتقدو نه » ويعلمون مايعلمونه عن مقدمات تعقبت غاية 
التعقب ٠‏ فلذلك صار كل من ظن بنفسه أنه لايقتصر على 
مايوجبه بادى الرآى المشترك فى الأمس الذى ینظر فيه ظن 
بنفسه أنه خاص فى ذلك الاس « وبغره أنه عامى + فلذلك 
صار الحاذق من أهل كل صناعة يسمى خاصيا . لعلمهم أنه 
ابس يدس ليما يري it dt‏ عل Los aile‏ بات 
الرآى فيها » بل يستقصيها ويعقبها غاية التعقب ۰ وأيضا 
فانه يقال عامی لكل من لم يكن له رياسة ما مدنية » ولا كانت 
له صناعة كرشم له بها رياسة مدنية » بل اما لا صناعة له 
اصلا » أو أن تکون صناعته صناعة یخدم بها فى الدينة 
فقط ۰ والخاصى کل من له رياسة ما مدنية ۰ وكذلك كل من 
ظن بنفسه آن له صناعة یسلح آن یتقلد بها رياسة ما مدنیة, 
أو حالة یظن بها عند نفسه آنها حال رياسة مدنية » پسمی 
نقسه خاصیا . مثل ذوی الاحساب ء وکثر من ذوی الیسار 
العظيم » وأدخل فى اقصوص كل من كانت صنامته اکمل فى 
أن یتقلد بها رياسة ۶:1 

كما أن الفارابی لایمیز فقط بين الواطنین فى دولة ما 
على آساس من نسبة القدرات العلمية والأخلاقية » وانما 
يطبق كذلك مبدا النسبية على الأمم والدن » پل des‏ 
الطوائف المختلفة من آهل الدن « فیما یتصل Les‏ ينيغى أن 
تعطى مسن علوم حسب مایسوه فى كل منها من قدرات 
وخصائص ٠‏ فهو يقول : 

« ويتميز ماينيفى أن تعطاه آمة أمة من ذلك ؛ وماسبيله 
أن يكون مشتركا لجميع الأمم » ولجميع أهل كل مدينة e‏ 

۰ ۲۷ تحصيل السعادة ص ۲۱ ب ص‎ )١( 


۳۲ 


ومايتنيغى أن تمطاه آمه دون أمة « أو مدينة دون مدينة » أو 
طائفة من آهل المدينة دون طائفة ٠‏ وهذه كلها سبیلها آن 
تميز بالفضيلة الفكرية الى أن تحصل لهم الفضائل 
النظرية» )١(‏ ۰ 

FE‏ الواقع أن الفارابی قد آظهر Les‏ واضصحا بدور 
التعليم فى تشكيل المواطنين » حدا به الى Of‏ يجعله وظيفة 
أساسية من وظائف الدولة » مما يشبه الى حد كبر مانراه فى 
بعض الدول التقدمية والمحافظة فى القرن العشرين من حرص 
على صياغة المواطن 1,5 وبدنا صياغة تتناسب مع المثال 
المرتجى للدولة لدى نظام الحكم السائد ٠‏ فهو لم يتردد فى أن 
يقرر بصيغة مطلقة «أن الملك هو مؤدب الأمم ومعلمها . كما 
أن رب النزل هو مدب dal‏ المنزل ومعلمهم » و القیم پالصبیان 
والأحداث . هو موّدب الصمیان والاحداث ومعلمهم» ۰ (۲) 
والفارابی فى تشبیهه وذليفة الملك فى التأديب بوظیفة رب 
المنزل أو المعلم لم یقصد بالطبع مانشاهده بیننا من مثل 
ديموقراطية فى البيت الحديث أو المدرسة الحديثة . وانما 
قصد ذلك النظام الذى تسود فيه صفة التنظيم والضبط جميع 
مو سساته ووحداته ٠‏ وللملك فى تأديب الأمم وتقويمهم أن 
پستخدم الرفق والاقناع لتادیب البعض والكره لتأديب البعض 
الآخر « و[ ن «يستعمل فى تأديب الأمم وأهل المدن طائفتين 
من D ous‏ طائفة تستهمل فى تأديب من يتأدب منهم 
طوعا , وطائفة تستعمل فى تأديب من سبيله من يودب 
كرها » (۳) ٠‏ 

. ۳۱ D ۳۰ تحصيل السعادة ص‎ )١( 

(؟) تحصيل السعادة ص ۲۱ ۰ 

(۲) تحصيل السعادة ص ۲۱ ۰ 


۲:۵ 


ولقد اهتم الفارابی لذلك بمهنة التأديب » وقاس 555 
الملك يقوة من يستعملهم فى التأديب الطوعى أو الاكراهى 
لأهل الامم والمدن » وذهب الى وجوب اختيار الملك لأعظم 
الوّدبان قوة فى مهنهم » وذلك معظم دور التأديب فى تحقيق 
السعادة والکسال بين الواطنین کل « بحسب رتبته فى 
الوجود » )١(‏ كما أنه دعا الى أن يدون الملك فى کتاب « ما 
سبيله أن يحفظ ویستدام متلوا ومكتويا ۰۰۰ من الآراء 
والأفعال » (۲) التى تتخذ دستورا للتعليم والتربية » ومرشدا 
للمعلمين والمؤديين فى آداء مهنهم على الوجه الذی يحقق 
غرض رئيس الدولة » ويكفل الوحدة الفكرية بين المواطنين 
جمیما من الرغم من اختلاف مراتبهم بحسب القشيلة الفکر ية 
التی یمتاز بها JS‏ منهم ٠‏ 
القلسقةه والسياسة : 


es‏ هذا النحو التربوى والتعليمى » بين الفارابى 
«الوجوه والطرق التى Less‏ تحصل فى الأمم والمدن الأشياء 
الانسانية الار بعة التى بها ينالون السعادة القصوى» (Y)‏ وقد 
آبرز الفارابى من بين هذه الفضائل الأربعة 2 أول هذه 
العلوم كلها > وهو العلم الذى يعطى الموجودات معقولة 
بير أهان یقینیهة » )2( و يسمى عند الیو نانيين « الحكمة على 
الاطلاق ء والحكمة العظمى . و پسمون‌اقتناء ها العلم > وملكتها 
الفلسفة » ٠‏ )0( وصاحب هذا العلم هو «الرئيس الأول» (V)‏ 

٠ ۲۳ تحصيل السعادة ص‎ )١( 

+ ۲۶ تحصيل السعادة ص‎ (Y) 

۰ ۲۰۱ تحصيل السعادة ص‎ (Y) 

)$( تحصيل السعادة ص ۲۰۱ ۰ 

)0( تحصيل السعادة ص ۲۸ ٠‏ 

)1( تحصيل السعادة ص VA‏ + 


TE 


tds‏ آشتی. النارابى عل UN‏ اسب L‏ گنها 
جوهرى فى تولى الحكم . وتدبير آمور الدولة ٠‏ فيهذا العلم 
الرئيس e‏ وما يستتبعه من سيطرة على العلوم الاخری e‏ يبلغ 
«الرئيس الأول» مرتية ينال بها السعادة والكمال اللذين 
يتحققان يكمال السرةة . واللذين يؤهلانه QUIL‏ لقيادة 
قومه نحو تيلها فى حياتهم › بما يعلمهم من سيل الوصول c‏ 
وبما يهديهم من نور حكمته will‏ يكشف أسرار الحكم التى 
تنطوی عليها شرائع الاقدمین وشريعة المسلمين ٠‏ ويحاول 
الفارابى أن يحدد مكانة هذا العلم بين العلوم النظرية 
والعملية + وبین ماهیته وغرضه + ويرم حر وتطوره 
بين الشعوب فى قوله : 


» وهذا ا لح يكم 
العلوم الاخری الرئيسية هی تحت رياسة هذا العلم * وآعتی 
پسائی العلوم الرئيسية الثانى والشالث النتز ع منها e‏ اذ 
كانت هذه العلوم انما تحتذی حذو ذلك العلم « و تستعمل 
لیکتمل الغرض بذلك العلم » وهو السعادة القصوی والکمال 
الآخير الذی يبلغه الانسان + و هذا العلم de > e‏ ۳ , أنه 
كان القديم P‏ الكلدانيين > وهم آهل العراق . : ثم صار 
الى آهل مص » ثم انتقل الى اليو نانيين » ولم يزل ال ol‏ انتقل 
الى السريانيين » ثم الى المرب ٠‏ وكانت العبارة عن جميع 
مایحتوی عليه ذلك العلم باللسان الیونانی › ثم صارت 
باللسان السریانی » ثم باللسان العربى ٠‏ 

وکان الذین عندهم lin‏ العلم من الیونانیین يسمونة 
الحكمة على الاطلاق e‏ والحكمة العظمى > و يسمون اقتناءها 
العلم > وملكتها الفلسفة ۰ ويعنون به ايثار الحكمة العظمى 
ومحبتها » ويسمون المقتنى لها فیلسوفا ويعنون به المحب 


YEV 


والمؤش للحكمة العظمى ٠‏ ويرون آنها بالقوة الفضائل كلهاء 
ویسمونها ele‏ العلوم » وآم العلوم « وحكمة Si‏ » وصناعة 
الصناعات » ویمنون بها الصناعة التی تشمل الصناعات كلهاء 
والفضيلة التی تشمل الفضائل كلها والحكمة التی تشمل 
الحكى كلها ٠‏ وذلك أن الحكمة قد تقال على الحذق جدا 
وبافراط فى أى صناعة كانت » حتى يرد من أفمال تلك 
الصسناعة مايعحز عنه أكش من يتعاطاها + ويقال حكمة 
مشر ية » فان الحاذق بافراط فى صناعة JL‏ انه حكيم فى 
تلك الصناعة » وكذلك النافن الروية ,2 والحثيث فيها 2 قد 
يسمي حكيما فى ذلك الشىء الذى هو نافذ الروية فيه › الا أن 
الحكمة على الاطلاق هی هدا العلم وملكتةع )۱( . 


وتستمد الفلسفة عتد الفارابی قيمتها السياسية من 
مفهومه لهاء ومن الدور الذي نسبه اليها + فليست الفلسفة 
عند الفارابى قاصرة على العلم التقليدى الذى نرى الآن 
موضوعاته مفصلة فى اليرامج الجامعية والأكاديمية . وانما 
هى جماع العلوم النظرية والعملية » وليس الفيلسوف عنده 
هو ذلك العالم ei‏ يعيش فى برج عاجى > Lilas‏ أو 
منعلويا آو مغتربا . وائما هو ذلك القادر على أن ينقل علمه 
الى المواطنين فى وطنه . وعلى حملهم على الأخذ بفضائله 
النظرية والسلوكية . سعيأ وراء تنبل السعادة والحياة الطيية ٠‏ 
ومن ثم يلتقى الفيلسوف والرئيس الأول فى الدولة عند 
تماثل کل من موه لاتهما العلمية » ووظیفتهما العملية 
السياسية ۰ فالفیلسوف هو الرئيس الأول » والرئيس الأول 
هو الفیلسوف + ويقرر الفارابی هذا التعادل بينهما فى 
قوله :. 


ne ون‎ | 


)\( تحصيل السعادة ص e VA‏ 


« واذا انفردت العلوم النظرية » ثم لم يكن لمن حصلت 
له قوة على استعمالها فى Loue‏ » كانت فلسفة ناقصة ٠‏ 
والفيلسوف الكامل على الاطلاق هو أن یحصل له العلوم 
النظرية » ويكون له قوة على استعمالها فى كل ماسواها بالوجه 
الممكن فيه ۰ 


واذا تومل آمر الفيلسوف على الاطلاق لم دكن بينه و بين 
الر ئیس الأول فرق « وذلك أن الذی له قوة على استعمال 
ماتحتوی عليه النظرية فى كل ماسواه » هو أن یکون له القو: 
على ایجادها معقولة . وعلى sbel‏ الارادية منها پالشعل ٠‏ 
وكلما كانت قوته على هذه أعظم كان أكمل فلسفة ٠‏ فيكون 
الكامل على الامللاق هو الذى حصلت له الفضائل النظرية أو لا 
ثم العملية » ببصيرة يقينية » ثم أن تكون له قدرةعلى ايجادهما 
جميعا فى الأمم والمدن » بالوجه والمقدار الممكنين فى كل 
واحد منهمأ + ولا كان لايمكن أن تكون له قوة على ایجادهما 
الا باستعمال براهين يقينية و بطرت اقناعية » وطرق تخيلية 
اما طوعا أو كرها . صار الفيلسوف على الاطلاق هو الرئيس 
الأول ٠ )١(‏ 

ولم يكف الفارابى عند Halali‏ ال عقدها فى كتايه 
« تحصيل السعادة » بين الفيلسوف والر‌ئیس الأول e‏ وانما 
آدی به هذا الى بط بين الفلسفة والحكم الى أن يعادل كذلك 
بين الفلیسوف وبين سائ الرؤسساء الذین اشتهروا بتولى 
الو ظائف العامة فى تجرية الحكم عند القدماء وعند المسلمين 
مثل « الملك » و « واضع النواميس » أو صاحب الشريمة 


(۱) تحصيل السعادة ص ۴۹ ے ٠. Se‏ 


۱:۹ 


و «الامام» ۰ فهو يخاطب القارىء بقوله «فتبين أن معنى 
الفيلسوف والرئيس الأول والملك وواضع النوامیس والامام 
معنى كله واحد , وأى لفظة ما أخذت من هذه الالفاظ » ثم 
أخذت مايدل عليه كل واحد منها عند جمهور آهل لفتنا > 
وجدتها كلها تجنمع فى آخر الاس فى الدلالة على معنى واحد 
بعينه ٠‏ وقد بنی الفارابی هذه المعادلة على آساس من اشتراطه 
وجوب توافر الفلسفة عاأساس aloy‏ « الملك » و « واضع 
الدو امیس ¢ و «الامأم» مسو لیات مناصبهم AE‏ مستنی | ٤‏ 
رغم اختلاف وسائلهم فى تحقیق الفرض الأسمى للحکم 
بين المواطنين ۰ فکل منهم لایقدر على عمله الا «بعظم قوة 
al!‏ فة و عظم قوة الفكرة و عظم قوة الفضيلة والصناعة» ۰ 
ولا يكمل للملك تسلعله واقتداره . ولواضع النواميس قدرته 
على استنبامل شرائطها و تقنینها , وللامام تقبل امامته « دون 
العلوم النظرية والفضائل الفكرية التى تقوم عليها الفلسفة 
الحقيقية ۰ ومن هنا كان كل منهم فيلسوفا ٠‏ 


وان هذه المعادلة التى عقدها الفارابى بين الفيلسوف 
والرئيس الأول والملك وواضع النواميس والامام . انما 
تقوم شاهدا على ما امساز به الفارابى من قدرة فائقة على 
et‏ والتالیف بين التراث الیونانی والتراث الاسلامى فى 
تجر به الحكم ٠‏ ويظهر ذلك واضحا فى معالجته « لواضع 
النواميس » © واهتمامه بدوره فى حياة المواطنين عن طريق 
التشريعات التى تتضمن مبادىء السلوك المستثير الفاضل فى 
الجياة العامة ٠‏ ولاشك فی آن تقس.ره للمنصب الرياسى 
j‏ لواضع النواميس » أتمأ يستمد أصالته من TAI‏ بان نظرية 
أقلاطون المثالية فی كتايه « القوأنين » وبين مایستقی فى ذهن 
لتر الانبلانى من جوري القرينة الاملانية ودون (iles‏ 


Tē.: 


فى بناء الدولة LS ٠‏ يظهر ذلك واضحا فى اتخاذه نظرية 
آفلاطون من « اللك الفیلسوف » آساسا لعفسبه الرياسة 
واللت والامامة ٠‏ وأنه حتی فى تفسرره للنبوة والوحی فى 
مولفاته السياسية الأولى عن الدينة الفاضلة «و) والسياسة 
المدنية انمایمتمد على التراث الیو نانی‌الیتافیزیقی خاصة‌عند 
آفلاطون و آرسطو وعلى نظرية الفیض عند آفلو مین والدر Lu‏ 
الأفلاطونية الحديثة ٠‏ 

لكن البرامج التعليمية و التر بو يةالتى عرضها الفارابی 
فى معرض تنشئة المواطن والزعيم « والتى انتهت به الى أن 
يتخذ من الفلسفة عاملا يوحد فى الصفة الأساسية بين plu‏ 
ولاة الک « انما تثمر ثمارها الغلبيقية القيقية بین نش, 
حرص على أن پحدد بدقة وتفصیل مزایا آشخاصهم ۰ فهو 
یصف طالب الفلسفة فى قوله : 


« فان الذى سبيله أن يشر ع فى النظر ينبغى أن یکون 
له بالفطرة Úb go‏ نحوها استعدادا للعلوم النظرية وهی 
الشرائط التی ذكرها أفلاطون فى کتابه فى السياسة وهی 
أن يكون جيد الفهم والتصور للفیء الذاتی ثم أن يكون 
حفوظا وصبورا على الكد الذى يناله فى التعلم ols‏ يكون 
يالطيع محبا للصدق وأهله والعدل وأهله غير جموح ولا لجوج 
فيما يهواه وأن يكون غير شره على JSU‏ والمشروب تهون 
عليه بالطبع الشهوات والدرهم والدينار وماجانس ذلك وأن 
یکون كبر النفس Lee‏ يشين عند الناس و أن يكون ورعا سهل 
آلانقیاد لخر والعدل عسس الانقياد للشر والحور وأن يكون 
قوی العزيمة على الشىء الصواب ثم بعد ذلك يكون قد ربى 
على نوامیس des‏ عادات تشاكل مافطر عليه وأن يكون 
صحيح الاعتقاد والآراء والملة التى Las‏ عليها متمسكا بالأفعال 


Yoj 


الفاأضلة التی فى ملته غير مخل بکلها آو بمعظمها وآن يكون 
مع ENS‏ متمسكا بالفضائل التى هی فى المشهور فضائل غر 
مخل بالأفعال الجميلة التى هی فى المشهور جميلة فان الحدث 
اذا كان هكذ! ثم شرع فى أن يتعلم الفلسفة فتعلمها آمکن أن 
لا يصير فیلسوف زور ولا ce‏ ولا باطل » )\( . 

الحاكم سلطانه ووظائفه : 

و لشد تشکلت سلطات الحاكم ووظائفه فى الدولة المثالية 
عند القارایی فى ضو ء الافتراضات و الدر اسأت التی بنى على 
أساسها هيكل النظام السياسى ٠‏ فالافتراض الأول الذی 
يحكم نظرته وتنظيمه للدولة يقوم على آن الانسان قد کون 
لبلو é‏ السعادة والكمال e‏ وأن هذا ينبثق من طبيعته و نفسه ٠‏ 
فالانسان من بين الكائنات الحية يمتاز «بالاختيار» أو الارادة 
التى تصدر عن الجزء الناطق من النفس فوق مايملك من 
ار 541 أولى تصدر عن uelli sjal‏ > وارادة ثانية تصدر عن 
الجزء المتخيل من النفس , مما قد يكونان فى الحيوان غير 
الناطق ٠‏ فبالاختیار یقدر الانسان Di»‏ یسعی نحو السعادة, 
وآن لا یسعی ,2 ويه یقدر أن يفعل ار 2 وأن یفعل الشی » 
والجميل والقبيح ۰۰۰ والسعادة هی الخير على الاطلاق » وکل 
مايتفع فى أن تبلغ به السعادة وتنال به , فهو آیضا خی لا 
لأجل ذاته » لكن لأجل نفعه فى السعادة ۰ وكل ماعاق عن 
السعادة بوجه مأ فهو الشر على الاطلاق» )۲( $ 

ويقوم الافتراض الثانی على أن الانسان أعجن وحده 
غن أن يبلغ ذلك الكمال كله » وانما هو بقدراته الخاصة قادر 


(۱) تحصيل السعادة ص 55 4۵ ٠‏ 
(؟) السياسية المدنية ص ۷۲ ٠‏ 


على أن يحقق قسطا منه يتفاوت زيادة ونقصانا » وأنه قد 
زود بغطرته من أجل بلوغ « الكمال الاقصی » بالميل الى 
الاجتماع ببنى جنسه والسكن بجوارهم e‏ وتأسيس اندولة 
الاقليمية نتيجة لذلك » فى أصغر صورها ‏ وهی دولة الدينة 
وفى ol‏ سطها > وهی الدو له التی تشمل مه > وفى أعظمها ¢ 
وهى الدولة التى تشمل المعمورة بأسرها ٠‏ فهو يقول : 

» ان كل انسان انما ينال من ذلك الكمال قسطا ما « وان 
مایبلغه من ذلك القسط كان آزید أو آنقص , اذ جميع 
الكمالات ليس يمكن أن Al‏ وحده بانفراده دون معاونة 
آنا س كشرين له > وان فطرة كل انسان أن يكون مرتبطا فيما 
ينيفغى أن یسعی له بانسان أو ناس غيره › و کل انسان من 
النأاس بهذه du:‏ وانه لذلك پحتاح كل انسان فيما له أن 
يبلغ من هذا الکمال الى مجاورة آتاس آشرين » واجتماعه 
معهم ۰ وكذلك فى القطرة الطبيعية لهذا الميوان آن يأوى 
ويسكن مجاورا لمن هو فى نوعه « فلذلك يسمى الحيوان 
الاضى . والحيوان الدنی» (۱) ٠‏ 

ویقوم الافتراض الثالث على أن الدولة المثالية التى 
يتحقق فى اطارها الكمال والسعادة » تشبه فى بنائها 
تیا »> «الیدن التام السحیح» (Y)‏ الذف تتعاون أعضاؤه 
مع اختلافها وتفاضلها » على تتمیم حياة الحيوان » وعلى 
حفظها عليه « وذلك هو کد وا وان عم Teri]‏ 
وآدائها وظائنها التخصصة فى نسق هرمی وفق غرض ذلك 
العضو الرئيسى تحت سیادته . محققة النموذج JUL‏ للعمل 
التعاو نی فى سبیل الوحدة العضوية ٠‏ 

)\( تحصیل السعادة ص ۱۶ ۰ 

۰ ۱۱۸ المدينة الفاضلة ( طبعة نادر ) ص‎ (Y) 


ويقوم الافتراض الرابع على آن الكمال والسعادة 
كنرض للدولة انما يقوم على دعائم فكرية أخلاقية فنية يتطلب 
Lalu‏ اعداد الفطر الطبيعية للمواطنين لاداء وظائف الدولة 
التخصصة اعدادا يعتمد على برنامج عميق متوسع فى العلوم 
Eu‏ ية والعملية وعلى ماتدطيه التجربة من نفاذ البصی ودقة 
cas)‏ والحكم i‏ 

وانه لغى املار هذه الافتراضات ر سم الفارابى سلطات 
احاکم ووظائفه Lou,‏ یکاد یجعله من بين الفکرین العاصرین ٠‏ 
فهو كما سبق أن بینا الملم وا مؤدب لشعبه بطريقة مباشرة آو 
عن طريق الأئمة من المؤدبين الذين پسرون على نهجه » 
ويعلمون الآراء والصتاعات التى يقوم عليها بنيان الدولة 
من جوانبه الحضارية المعنوية والمادية ٠‏ فاشاکم من هذه 
الناحية التربوية عند الفارابی غير أولئك الحكام الذين قاوموا 
التعليم الالزامى مثلا فى انجلتر! آثناء القرن التاسع عشر , 
كما فعل جلادستون , الذى ذهب الى أن تدخل الدولة فى 
التعليم واضطلاعها به حتى فى مرحلته الابتداثية » انما 
يشجع عدم المسئولية نن ناحية الآباء عن الأبناء » وبذلك 
تنهار الأخلاقيات العامة فى الدولة ٠‏ 


الايديولوجية فى الدولة : 
ولكن الوظيفة التربوية عند الفارابی انما يمارسها 
الحاكم فى اطار وطيفة أعم وآشمل وهی التوجيه المذهبى 
للمواطنين » فالفارابى من هذه الناحية أقرب الى أصحاب 
المذهبيات اليمينية واليسارية فىعصرنا الحاضر ممن یو کدون 
وجوب ملء رووس المواطنين LL‏ أيديولوجيا متشابها » حتی 
يكون التجاوب كاملا بين الزعيم وشعبه » وتكون الاستجاية 


Vos 


آقرب الى الآلية بين آوامی القائد وطاعة المواطنين ٠‏ فهو فى 
کتابه «المدينة الفاضلة» وفى كتابه «السياسة sal‏ يوضم 
المحتوى الفكرى المشترك الذی يجب توافره لدى كل مواطن ٠‏ 
و آن أهم عناصر هذ! المحتوى الفكرى فى دولة الفارابى التى 
تکون الوعی السياسى المطلوب من الواطنین » تقوم على فهم 
مبادیء الوجود الیتافیز يقية . وخصائصه الفيزيقية » و نظام 
الکون ومراتبه « وعلى فهم دستور الدولة النظم لأنساقها 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية والتنفيذية ٠‏ 


ويعرض الفارابی عناصر هذا المضمون الفكرى عند 
المواطنين فى دولته الثالية على نحو منصسل فى « المدينة 
الفاضلة» > فهو يقول : 


« فاما الأشياء المشتركة التى ينبغى أن يعلمها جميع آهل 
المدينة الفاضلة فهى أشياء e‏ أولها معرفة السبب الأول وجميع 
مايوصف به ء ثم الأشياء المفارقة للمادة وما يوصف به كل 
واحد منها يما يخصه من الصفات والرتبة الى أن تنتهى من 
المفارقة الى الفعال . وفعل كل واحد منهاء ثم الجواهر 
السماوية وما يوصف به كل واحد منها , ثم الأجسام الطبيعية 
التى تحتها » كيف تتكون وتفسد e‏ وان مايجرى فيها یجری 
على احكام واتقان وعناية dues‏ وحكمة , و آنه لا اهمال فيها 
ولا نقص ولا جور » بوجه من الوجوه » ثم کون الانسان » 
وكيف تحدث قوى النفس « وكيف يفيض عليها العقل الفعال 
الضوء حتی تحصل المعقولات الأول > والارادة والاختيار . 
ثم الرئيس الأول وكيف يكون الوحى ۰ ثم الرژساء الذين 
ينبغى أن يخلفونه laj‏ م يكنموجود! فى وقت من الأوقات ۰ ثم 
المدينة الفاضلة و آملها والسعادة التی تصی بها آنفسهم ۱ 
والدن المضادة لها وما توول اليه آنفسهم بعد الوت , اما 


۲ ۵ ۵ 


بعضهم الى الشقاء واما بعضهم الى العدم » ثم الأمم الفاضلة 
و الامم الضادة لهما » )۱( 8 

ویمید الفارابی فى کتابه «السياسة المدنية» التأكيد 
على وجوب التاهیل المذهبى الشترك للمواطنين فى دولته 
المثالية » مما يسجل له تقديره الذكى لما سيقه به أفلاطون 
من اشتراط بناء الدولة على أساس فکری » ووعى سیاسی ٠‏ 
ag‏ يوجن ما آورده في كتابه «المدينة الفاضلة» عن مو هلات 
المواطنين الفكرية فى قوله : 

« ویحتاح فى كل وأحد من آهل المدينة الفاضلة الى أن 
يعرف ميأدىء الموجودات القتصوى ومراتبها e‏ والسسمادة e‏ 
LU‏ الأولى التى للمدينة الفاضلة ومراتب رئاستها ٠‏ 
ثم من بعد ذلك الأفعال المحدودة التى اذا فعلت نیلت يها 
السعادة » وأن لايقتصر على أن تعلم هذه الأفعال دون أن 
تعمل » ویوّخذ آهل المدينة بفعلها» ٠ (Y)‏ 

ویمتاز عرض الفارابی‌هنا للآراء المشتركة بين المواطنين 
فى الدولة المثالية بان ربط بين الفکر والفعل » موّکدا أن 
مسكولية المواطن لاتقف عند الايمان بالعقائد السائدة فى 
الدولة وحسب » وانما تمتد الى مسئوليته عن ترجمة هذه 
العقائد الى عمل » وآن سلطان الدولة SU‏ لحسابه عن الی‌آی 
وعما يصدر die‏ من سلوك خاص وعام ٠‏ 


و آن الفارابى بمنهجه الشامل الدقيق الذى لايتر ی مسألة 
البر نامج الفکری الشترك بين المواطنين وحسب . وانسا 


۰ ۱۶۷ - ۱۶7 ) ادر‎ db ( المدينة الفاضلة‎ )١( 
۰ ۸۵ - ۸۶ السياسة المدنية ص‎ (Y) 


vot 


كأستاذ للتر بية والتعليم » قدم لتا منهجا متكاملا لنشر 'لتوعية 
الفكرية والفهم لهذه الآراء المشتركة وفق قدرات المواطتين 
النفسية 2 ومايسود لديهم من قوى العقل والخيال ٠‏ فالحكماء 
منهم یدرکونها مل ماهی علية موجودة بالبراهین التی تخاطب 
عقولهم . والباقون منهم یس‌فونها بالثشالات التی تحاکیها 
وتخاطب آخيلتهم + ویفصل الفاراپی هذا النهج التعلیمی 
للا ید يو لوجية الفكرية والسياسية على النحو الآتى : — 

« ومیادیء الوجودات ومراتها والسعادة ورسالة المدن 
الفاضلة اما أن یتصورها الانسان ویعقلها واما Of‏ یتخیلها ۰ 
و تصورها هو آن ترتسم فى نفس الانسان خیالاتها ومثالاتها 
وآمور تحاکیها ۰ وذلك شبیه مایمکن فى الأشياء ال ئية 
کالانسان مشلا بان نراه هو نفسه أو نرى تمثاله أو نری 
خياله فى الماء او ترى خيال تمثاله فى الماء أو فى سائ 
المرايا ۰ فان رژیتنا له تشبه تصور العقل لبادیء الوجودات 
وللسعادة ولا سو ES LE‏ = ورو یتناللانسان فى المأء أو رو یتنا 
تمثاله التخيل » لآن رؤيتنا تمثاله أو رؤيتنا له فى المرآة هو 
رویتنا لما يحاكيه ۰ كذلك تخيلنا لتلك هو فى الحقيقة تصور نا 
لا يحاكيها لا تصورها فى آنفسها ٠‏ 

وأكش التاس لا قدرة لهم اما بالفطرة Lis‏ بالعادة على 
تفهم تلك وتصورها + فأولئك ينبغى أن تخيل اليهم مبادیء 
الموجودات ومراتيها والعقل الفعال والر‌تاس:ة الأولى كيف 
تكون باشياء تحاكيها ۰ ومعانى تلك وذواتها هى واحدة 
لاتتبدل ۰ واما ماتحاكى بها فأشياء كثرة مختلفة بعضها 
أقرب الى المحاكاة وبعضها آیمد ٠‏ كما يكون ذلك فى 
المبصرات : فان خيال الانسان SOU‏ فى الماء هو أقرب الى 
الانسان فى الحقيقة من خيال تمثال الانسان المرئى فى الماء ٠‏ 


YOV — الفارابى‎ 


ولذلك آمکن أن تحاكى هذه الأشياء لكل طائفة ولكل أمة بغر 
الأمور التى تحاكى بها للطائفة الأخرى أو LU‏ الآخرى ۰ 
فلذلك قد يمكن أن تكون أمم 2 à‏ ومسدن ALU‏ تختلف 
مللهم وان كأنوا Ogag‏ سمادة واحدة يعينها ٠‏ فان الملة هی 
رسوم هذه أو رسوم خیالاتها فى النفوس ۰ فان الجمهور نا 
us‏ علیهم تفهم هذه الاشیاء آنفسها وعبی ماهی عليه من 
الوجود العمس تعليمهم لها پوجوه آخر وتللت هی وجوه 
المحاكاة ۰ فتساکی هذه الأشياء لكل طائفة أو آمة بالاشیاء 
التی هی آعرف عندهم > وقد يمكن أن يكون الأعرف عند 
كل واحد منهم غير الأعرف عند الآخر ۰ وأكثر الناس ddl‏ 
يؤمون السمادة انما يؤمونها متخيلة لا متصورة ۰ وكذلك 
الیادیء التی سبيلها آن تتقبل ویقتدی بها وتعظم و تجل انما 
یتقبلها آكثر الناس وهی متخيلة عندهم لا متصورة ٠‏ والذین 
Goes‏ السعادة متصورة یتقبلون البادیء وهی متصورة هم 
الحكماء ls‏ توجد هذه الأشياء فى نفوسهم متخيلة 
ويتقبلونها على آنها US‏ هم المؤمنون» )|( ١‏ 


الايديولوجية وميدأً الرقابة فى السياسة : 


ولقد استتبع Jadi‏ الذی يفرض عند الفقارابى elol‏ 
مشتركة بين المواطنين فى الدولة المثالية » مبدا آخر وهو ميدأ 
الرقابة » الذى نعرفه جميعا فى الدولة المعاصرة » ويقوم على 
تطبيقه وزراء dda laji‏ فی الدول المختلمة ٠‏ قالفار ایی وان 
كان قد تأثر بأفلاطون فى بنائه الدولة المثالية على آساس 
فكرى لدى الحاكم والمحكوم , فقد کات Ellis‏ بسا طبقة 
آفلاطون تطبيقا صارما فى جمهوريته ge‏ مبدا الرقاية على 


جا T e‏ سا 


(۱) السياسة الدنبه ص ۸۵ تب 85 ۰ 


برامج التعليم والنشر والتالیف الشعرى والنثری والموسيقى 
محافظة منه عل قداسة الآلهة وهيبة الأبطال وسلامة الر آی 
و mai‏ السياسية والتقاليد الاجتماعية ٠‏ وقد وقف المارابى 
من المخالفين للاراء المشتركة بين المواطنين فى الدولة المثالية 
موقف الرقابة الصارم > ویطلق عليهم اسم «النوابت» ٠‏ فهو 
don‏ : «والدينة الفاضلة تضادها الدينة اماملة ورل 
الفاسقة والدينة الضاله » ثم النوابت فى المدينة الفاضلة ٠‏ 
فان النوابت فى الدن منزلتهم فیها منزلة الشیلم فى الحنطةء 
أو الشوك النابت فیما بين الزرع وسائ احشائش غير النافعة 
والضارة بالزرع والغرس» )\( à‏ 

و یری الفارابی آن النوابت فى الدول المثالية أصناف 
كثيرة » فمنهم «المتقنصون» الذين يتمسكون بالأفعال الفاضلة 
التی تنال بها السعادة « غير آ نهم یقصدون Les‏ يفعلون شيئًا 
آخر غير السعادة . مثل الكرامة أو الرئاسة أو الیسار * ومنهم 
«المحرفة» الذين يو ولون LUI‏ واضعالسنة وأقاويله ليحققوا 
ماتصبو اليه أنفسهم من غايات آهل الجاهلية ء مما تمنعه 
شراشع المدينة الفاضلة وملتها ` ومنهم «المارقة» الذین هم 
لسوء فهمهم لقصد واضم السنه ونقصان تصور هم لأقاويله, 
یفهمون آمور شرائم الدينة الفاضلة على غير مقصد واضم 
السنة » فتصير أفمالهم خارجة عن مقصد الرئيس الأول 
فيضلوا دون آن يشعروا ٠‏ ومنهم «المزيفون» الذين هم 
لايقتنعون بما تخيلوا من آراء آهل المدينة الفاضلة فيعمدون 
الى تزييفها عند أنفسهم وعند غيرهم بأقاويل 2 وهوّلاء غير 
معاندین للمدينة الفاضلة « وانما هم مستر شدون وطالبون 
للحق . ومن ا اقناعهم ورفعهم الى مرتبة الحق 


(۱) السياسة المدنية ص ۸۷ ٠‏ 


باستعمال منهج التصور لا التخيل فى نهاية الأمر ۰ ومنهم 
«الزیفون» الذين يزيفون مايتخيلونه من آراء آهل المدينة 
الفاضلة » ويصرون عل‌التز ییف . فكلما رفعوا رتبة زيفوهاء 
ولو بلغ بهم مرتبة الحقيقة » وذلك طلبا للغلبة فقط أو LIL‏ 
لتحسين شىء آخر يميلون اليه من آغراض آهل الجاهلية ۰ وهم 
لايحبون أن يسمعوا شيئًا يقوى السعادة والحق فى النفوس » 
ولا قولا يحسنها ويرسمها فى النفوس ۰ ومنهم «المزيفون» 
الذين يزيفون مايتخيلون من آراء المدينة الفاضلة لعجز 
أذهانهم عن تصور الحقيقة » ولسوء فهمهم لها - ومنهم 
«الآغمار الحهال» الذيث يرون آنه ليس فيما يدرك شىء 
صادق اصلا » وان كل ماظن ظان آنه أدرك شيئا فهو فى ذلك 
كاذب ۰ ولكن ماکان للفارابى بعد آن عدد بعض آصناف 
هو لاء النوایت أن یتر کهم يهددون بأفكار هم المنشقة الار اء 
المشتركة لواطنی الدوله الثالية » فب‌ادر الى اقتراح الحلول 
التى ينبغى على الرئيس الرقيب آن يتخذها لدرأ خطرهم على 
النظام العام » فيقول : 


« فمن أجل ذلك واجب على رئيس المدينة الفاضلة تتبم 
التابتة واشغالهم وعلاج كل صتف منهم Le‏ يصلحه خاصة اما 
پاخراج من المدينة » أو بعقوبة » أو بحبس › أو بتصريف فى 
بعض الاعمال وان لم يسعوا له » 9 


وهكذا ترى أن الفارابى وان كان يحاول اصلاح cou‏ 
على الاراء السائدة فى الدولة بالتكليف بعمل يشغل صاحبه 
عن أفكاره المنحرفة » أو بالسجن e‏ الا أنه لم يتردد فى أن 
يحكم عليه بالنفى حسب درجة ماینتظر من خطره على الأسس 
الفكرية أو «الايديولوجية» للدولة ٠»‏ 


۲۹۰ 


ولا تقف الرقابة عند الفارابى على مجال الر آی وانسا 
تشمل كذلك مجال الأخلاق ۰ فعبی الحاكم آن یراقب سلوكت 
المواطنين وعوامل التآثر المادية فى هذا السلوك + ولهذا فقد 
دما di‏ آن پراقب ركيس الدولة مساکن LI‏ وخر ذلك 
مق مقومات البيئة المكونة لأخلاقهم - فهو يقول : 

« الساکن قد تولد فى أهلها أخلاقا مختلفة - مثال ذلك ان 
مساكن الشمر والجلود فى الصحارى تولد فى آهلها ملكات 
rx)‏ والحزم a‏ ورا ob‏ الامن فيه حتى بولك الشحاعة 
والاقدام * والمساكن Lu‏ والحصينة تولد فی أهلها SKL‏ 
الحين والآمان والتفرغ .فواجب على المدبر أنيراقب المساكن 
ولكن ذلك بالعرض ولأآجل اخلاق أهلهاء وعلى سبيل 
الاستعانة فقط » )١(‏ ۰ 


ولكن الرقاية تكون آشد فيما يتصل بالسلوك الشردى > 
فمن لا تستقر الفضيلة فى نفسه بطريقة ذاتية أو بضيط 
للنفس ۰ يجب أن يزال شره من الدولة بنفيه واخراجه من 
الدولة . وذلك فى اطار حماية الدولة من العوامل المهددة 
لسادی النظام العام ۾ تو اع كا عوامل شخصية أو لا 
E.‏ : فهو يقول : 


« الشرور تزال عن المدن اما بالقضائل التى تمكن فی 
نفوس الناس واما OÙ‏ يصيرو! ضا بطين Y‏ نقسهم > وآی انسان 
لم يمكن آن یزال الشر الکائن عنه لا بفضصيلة تمکن فى نفسه , 
ولا بضبط نفسه gl e‏ عن المدن « )7( ١‏ 

(۱) فصول منتزعه ص 5١٠‏ ۰ 

٠ ۲۵ فصول منتزعه ص‎ (Y) 


وان الفارابى و وان كان فى هد | يتحدث عن دو لته AJEN‏ 
الا آنه یذ کر بالدولة العاصرءة فى القرن العشرین . التی تقوم 
على ما يسمى « بالادیان الأرضية » والتی تطبق فى رقابتها 
على الر آی عقو بات ممائلة . ان لم تكن عقو بات جائزة لا تتقید 
Les‏ آوحی به الفارابى من وجوب النسبية بين الجرم فى الرآی 
وبين الجزاء » بل يصل بها تطبيق عقو بات الرآی تطبيقا يصل 
ال حد التعذیب الذی پنافس فى فنون القسوء والابتکار 
محاکم التفتيش فى العصور الوسطی ۰ 


السياسة و الاقتصاد فى الدولة : 


وان بناء الدوله المثالية لا يقوم عند الفارابی على العوامل 
ال بویه والايديولوجية والمعنوية وحسب c‏ وانسا یعتمد 
اساسا أيضا على قوی الانتاح والعمل ۰ فالدولة المثالية 
المغططة على هيكل فکری » والتی تتخذ من العقل و النطق 
هدیا للتنظيم . انما ترفض القیم السائدة من قبلیه و تحیز 
للمولد أو الساطان . و تلجاً مباشرة الى اقامة الجتمع على آساس 
من التخصص فى العمل وفق القدرات التنوعه لدی الواطنین 
آسوة بالتنظیم الأفلاطونى لتحقیق العدل فى الدولة ۰ ویبرر 
A‏ سا ال tout‏ والعدن ال ان لكل موان خب 
قدرته » ویینی ذلك على آساس من أنه « أولا لا يوجد من 
يصلح لكل عمل وكل صناعة ۰ بل يوجد من يصاح لعمل دون 
عمل : وثانيا أن الانسان يتقن عمله اذا تفر غ له منذ sols‏ 
وثالثا ان اشتغال المواطن SSL‏ من عمل يدعو الى oil‏ فى 
انجاز كل عمل فى وقته المحدد له ٠‏ فهو يقول : 


« كل واحد ممن فى المدينة ALU I‏ ينبغى أن يفوض 
اليه صناعة واحدة يفرد بها » وعمل واحد يقوم به ء اما فى 


۲" 


مر تبة خدمة Lio‏ فى مرتبة رئاسة لا يتعداها » ولا يترك آحد 
منهم یز اول آعمالا كثيرة . ولا نی من صناعة واحدة لاجل 
ثلائة آسباب : احدها أنه ليس یتفق آبدا أن يكون كل 
انسان يصلح لعمل دون عمل ٠‏ 6 أن كل انسان يقوم 
بعمل أو بصناعة » فانه يكون قيامه به أكمل وأفضل « ويصير 
به أحذق وأحكم عملا » متى انفرد به ونشأ عليه منذ صباه . 
ولم يتشاغل پشی آخر سواه ۰ والثالث أن كشرا من الأعمال 
لها أوقات متى آخرت عنها فاتت ٠‏ وقد يتفق أن يكون عملان 
وقتهما واحد بعينه » فان تشاغل Last‏ فاته الآخر , ولم 
یلحق فى وقت ثان ۰ فلذلك ينبغى أن يفرد لكل واحد من 
call‏ ان واحد rs‏ يكون كل واحد من العملين يلحق 
c‏ وقته ولايموت» )١(‏ > 

ولا يفوت الفارابى آن يشير الى الاش العنوی فوق آلاتر 
الاقتصادی Jul‏ التخصص 259 تقسيم العمل ٠‏ فاتقان الصتاعة 
الواحدة يضفى على المواطن ونفسه التذاذا وغبطة واکتساب 
هينه نفسية تسمو عن المادة و تقترب من مراتب الكمال 
8 ها هه . نتيحة المداومة على JL!‏ الحجيدة و استعمال النظر 
پالتجر به ۰ فهو یوضح ذلك فى قوله : 

«فاذا قعل كل واحد من آهل الدينة OÙ alle‏ یکون 
مفوضا اليه . وذلك اما أن يكون علم ذلك من تلشاء نفسه e‏ 
أو يكون الرئيس آرشده اليه وحمله عليه . أكسيته أفعاله تلك 
هبات nee‏ جيدة » كما أن المداومة على الأفعال الجيدة من 
أفعال الكتابة تکسب الانسان جودة صتاعة الكتاية > وهی 
dun‏ نفسانية . و كلما داوم عليها ASI‏ صارت جودة الكتابة 
فيه آقوی . وكان التذاذه بالهيئة اماصلة فى نفسه ST‏ 





: Vo فصول منتزعة ص‎ )١( 


1Y 


واغتباط نفسه على تلك الهيئة أشد ۰ كذلك الأفعال المسددة 
نحو السعادة فانها تقوى جزء النفس المعد بالفطرء للسعادة, 
وتصيره بالفعل es‏ الكمال , فتبلغ من قوتها بالاستكمال 
الحاصل لها الى Of‏ تستغنى عن المادة فتحصل متبرئة منها, 
فلا تتلف بتلف المادة > اذ صارت غير محتاجة فى قوامها 
ووجودها الى مادة » فتحصل حینند لها السعادة» )\( . 


فالتعصص فى عمل واحد لا يحمل عند الفارابی معنی 
ماديا مجردا » وانسا هو می‌تبط فى تمثيله لصسناعة من 
الصناعات بالموٌّهلات العلمية والأخلاقية ومواصلة التدر یب 
والران التی پجب OÙ‏ یستوفیها الواطن فى الدولة الثالية s‏ 
حتی يؤدى وظیفته آداء مستنيرا ۰ ولذلك پر بط الفمارابی 
دائما » فى معرض dus‏ عن الصسناعات بینها وبين العلوم 
Pre PEL‏ المجتمع ونغلام ا کم > Les‏ پر بط بان 
القدرات الفنية والقدرات الفكرية ٠‏ فالمواطنون يتفاضلون 
فى المراتب الاجتماعية وينتظمون فى نسق السلطة السياسية 
بين رئيس ومرووس » على آساس من أسلوب آدا تهم «لآأجناس 
الصنائم والعلوم التى آعدوا بالطيع لها» . des‏ آساس من 
تاضلهم في قوی Los NT‏ . «وقواهم الستفادة من 
التأديب على جودة الار شاد و التعلیم أو رداءته » فان الذدی له 
قدرة على جودة الارشاد والتعليم هو رئيس من ليس له فى 
ذلك الحنس قوة على الاستنیاط» + ويضيق القارابى الى ذلك 
قوله بان التفوق من الواطنین فى طبعه وفى تعلمه لصناعة 
من الصناعات انما هو رئيس من كان فائق الطبع ولم يتعلم 
تلك الصناعة أو يتقن huge‏ ويفصل الفارابی هذا 


٠ ۸۱ السیاسه المدنية ص‎ )١( 


YE 


التسلسل الاجتماعى والسلطانى نتيبحة للبناء الاقتصادى > 


« والناس پتفاضلون بالطبع فى الراتب بحسب تفاضل 

ا الصنائم والعلوم التى آعدوا بالطبع 525 La‏ 7 تم 
الذين معدون بالطبع نحو جنس ما يتفاضلون بحسب تفاضل 
أجزاء ذلك الحتس ٠‏ فأن الذين هم معدون stress‏ 
انس آخس » دون الذين هم معدون لحزء منه أفضل ۰ ثم 
الذين هم معدون پالطبع لجنس ما أو لجزء من ذلك انس 
یتشاضلون آیضا بحسب كمال الاستمداد و نقصه ۰ : نم آهل 
ill Lai)‏ المتساوية بتفاضلون بعد ذلك بتفاضلهم ذ z‏ ی 
بالآشياء التى هی نحوها معدون + والمتآدبون منهم على 
CE ei)‏ يتفاضلون بتفاضلهم فى الاستتباط ۰ فان الذى 
له قدرة على الاستنباط فى جنس ما رئيس من ليس له قدرة 
على استنباط ما فى ذلك الجنس ۰ ومن له قدرة على استتباط 
آشیاء اکثر + رئیس عل من انما له قدرة عل استتباط آشیاء 
أقل ٠‏ ثم هولاء یتفاضلون بتفاضل قواهم الستفادة من 
التادب على جودة الارشاد والتعليم أو رداءته « فان الذی له 
قدرة على جودة الارشاد والتعليم هو رئيس من ليس له قدرة 
قل لت اس قوة على الاستتباط * وآيضا فان ذوى 
الطبائم الذين هم Gaël‏ من ذوی الطبائم الفائقة فى جنس 
ما متى تأدبوا بذلكت الجنس فهم افضل ممن لم pole‏ بشیء 
من آهل الطبائع الفائقه ٠‏ والذین تادیوا بافضل ما فى ذلك 
الجنس روساء على الذین تأدبوا بأخس ما فى ذلك الجنس ۰ 
فمن كان فائق الطیع‌فی جنس ما فتأدب بكل ما آعد له بالطيع, 
فليس انما هو رئيس على من لم يكن فى ذلك الجنس FU‏ 
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الملبع فقط « بل وعلى من كان فى ذلك الجنس فائق الطبع 
و لم cos‏ أو تأدب بشىء يسير مما فى ذلك الجنس» ١ )١(‏ 


النظام و التوجیه السیاسی : 


ولکن عملية هذا التنظیم التسلسل من القمة حتی‌القاعدة 
هسح الیناء الاقتصادی والاجتماعی والسیاسی لله تتم 
بطريقة تلقائية بين المواطنين . وانما هی عملية موجهة 
يشرف على تحقيقها رئيس الدولة وفق es‏ موضوعة پر آس 
فيها المتفوق غير المتفوق . والکفء غير الکفء e‏ على آساس 
م فقا فسن ف که م الطبع والتعلم والممارسة وامتياز 
الشخصية + وان رئيس الدولة بهذا التنظيم الهرمى انما 
يحقق آولا الائتلاف والترابط بين آجزاء الدولة بتقديم 
الیعضص و تخیر البعض e‏ ويكفل LE‏ كماءة الادارة عن طى يق 
جهاز بروقر اعلی متصل الحلقات - فهو عندما يريد أن ينقد 
آمرا من آوامره فى الدولة . آو فى طائفة من طوائفها . 
«أوعز بذلك الى أقرب المراتب اليه . وآولئك الى من يليهم ۱ 
ثم لايزال كذلك إلى آن Le‏ ذلك الى من رتب للخدمة فى ذلك 
الامر » (Y)‏ : 


و Lañs‏ الفارابى بهذا أن يكون رئيس الدولة وهو على 
راس اهاز الاداری والسیاسی Les‏ آشیه فى تد بير o‏ للدو لَه 
«بالسيب الأول الذی به وجود سائ الوجودات» » وتکون 
دولته «شسهه بالوجودات التی تستدیء من الأول > و ننتهی 
الى المادة الأولى والاسطقسات . وارتباطها وائتلافه] 

(۱) السیاسه الدنبه ص ۷۷ ٠‏ 

٠ ۸٤ السياسة المدنية ص‎ (Y) 


۲۹۹ 


شه بار تباط الموجودات المختلفة دعضها بيعض وائتلافها» ٠‏ 
فالنظام السیاسی والعمل السياسى فى اطار النظام العام 
للدولة « انما هو حلقة من حلقات النظام الذی طبع الله ب 
و يشر م الفارابى EP‏ التنظیم السیاسی والعمل السیاسی 
و تنسيذه على النحو الا : 


د ومراتب آهل المدينة فى الركاسة Lutte‏ تتفاضل 
بحسب فطر آهلها و بحسب الآداب التى تأدبوا بها - والرئيس 
الأول هو الذی پرتب الطوائف وکل انسان من کل طائفة فی 
ss‏ التی هی استیهاله » وذلك اما مرتبة خدمة واما م A5‏ 
٠ LU,‏ فتعون هناك مراتب تقرب مر‌تسته ومراتب تيعد 
عنها قلیلا ومراتب تبعد عنها کثر! ۰ وتکون تلك مراتب 
رئاسات . فتنحط عن الرتية العلیا قلیلا الى أن تصير الى 
مراتب اشدمة التی ليست فیها رئاسة ولا دونها مرتبة 
آخری ۰ فالر‌ئیس بعد أن پرتب هذه الراتب فانه متى آراد 
أن يحمل عليه آهل الدينة » آو طائفة من آهل المدينة c‏ 
وينهضهم نحوها أوعن بذلك الى آقرب المراتب اليه وآولئك 
الى من يليهم ثم لايزال كذلك الى أن يصل ذلك الى من رتب 
للخدمة فى ذلك الأمر ۰ فتكون المدينة حينئذ مرتبطة 
أجزاوٌ La‏ بعضها مع بعض ومرتبة بتقديم بعض و تخر بعض ٠‏ 
وتصب قبا بااوجودات الطبيمية دس‌اتبها شبيهة ایضا 
بمراتب الوجودات التی تبتدیء من الأول وتنتهی الى الادة 
الآولى والاسطقسات < وارتباطها وائتلافها شبها بار تباط 
الوچودات الختلفة بعضها بیعش وائتلافها ۰ ومدیر داك 
الدینه شبيه بالسیب الأول الذی به وجود سائ الوجودات ٠‏ 
شم لاتزال مراتب الوجودات تنحط قلیلا فیکون كل 


YAY 


واحد متها رئيسا وم‌ووسا الى أن تنتهى الموجودات الممكنة 
التى لا رئاسة لها آصلا بل هى خادمة و توجد لآجل غرها وهی 
الادة الأول والاسطقسات» (۱) | 


الدولة الایجایبه : 

ولكن دولة الفارابى التى تمثل تفا Male‏ : مبنيا على 
نظام دقيق سیاسی واقتصادى واجتماعى . دولة ايجابية 
وليست بوليسية فقط على حد التعبير الحديث ۰ فهى فى 
الواقع لاتفصل النظام کمبداً آسامی فی الينام السیاسی عن 
الفاية الاخلاقية من قيامه ٠‏ وهو فى ذلك متأثر بالثل الأعلى 
اليونانى . كما يذكر ذلك عند سقراط وأفلاطون و آر سطو ٠‏ 
فالدولة تستهدف خلق الظروف المناسية المادية والمعنوية التى 
تساعد المواطن على تحقيق «الكمال الأول» أو السمادة فى 
هذه الحياة و «الكمال الأخير» أو «السعادة القصوی» فى الحياة 
الأخيرة ٠‏ فالدولة هی التى تعلم وترشد e‏ وهى التى تنظم 
وتر تب و AA‏ > وهی الكو تعدل و لاتجو ر = ولكن الفارابى 
ب كما حرص على آلا یفصل النظام فى الدولة عن الغاية ‏ 
حرص كذلك على آلا يفصل مسئولية الدولة عن مسكولية 
الفرد فى تحقيق السمادة + فالالتزام السياسى والأخلاقى 
يسان ونا seit‏ + یل سا یا ا6 رة > ليس 
يكفى أن يجمع المواطن الفضائل كلها فى شخصه . وانسا 
يجب عليه أن يمارسها فى الواقع بان یفعل أفعالها . شأنه 
فى ذلك شأن الكاتب والطبیب ‏ اللذين یبلنان مرتبة الكمال 
فى فنيهما بأن يفعل كل منهما أفعال صناعته » ولا أن يكتفى 
بمجرد اقتنائها ٠‏ ولن يبلغ الانسان الكمال أو السعادة فى 


٠ 85 - ۸۲ السياسة الدنية ص‎ )١( 


YA 


الحياتين الا اذا كان السلوك الفاضل تطبيقا عنده للفضائل 
النظرية والفكرية والأخلاقية والعملية ٠‏ 

ومن هنا تلتقى مسئولية الدولة ومسئولية الفرد فى 
تحقيق السعادة كهدف للدولة المشالية » بالمعنى الأخلاقى 
الو 7 جعله الفارابى حجر الزاوية فى قيامها « وان 
كان كعادته فى التأليف والتوفيق ‏ قد جعل للأساس المادى 
فى الانتاح والتوزيع دورا جوهريا فى مضمون السعادة فى 
الحياة الحاضرة - واننا لنجد الفكرة الفلسفية الاخلاقية لدولته 
مفصلة بوضوح فى فصل من «فصول المدنى» آو «النصول 
المنتزعة» » فهو يعرضها على النحو الآتى : 

المدينة قد تكون ضرورية وقد تكون فاضلة ٠‏ فأما المدينة 
الفبرورية فهی التی اتسا یتسادن آجراژها حن بلوغ 
الضروری فيما یکون به قوام الانسان وعيشه وحفظ حیاته 
فقط ۰ Lis‏ المدينة الفاضلة فهی التی یتماون آهلها على 
بلو غ آقل الأشياء التى بها يكون وجود الانسان وقوامه وعيشه 
و Lis‏ حياته j‏ 

فقوم رآوا أن ذلك الأفضل هو التمتع پاللذات » وآخرون 
رآوا آنه اليسار » وقوم رأوا الجمع بینهما هو الأفضل ٠‏ وآما 
سقر اط و آفلاطون و آرسطا طالیس فانهم يرون أن الانسان له 
حیاتان احداهما قوامها بالآغذية وسائ الاشیاء الخارجة الثی 
نحن مفتقرون اليها اليوم فى قوامنا . وهی الحياة الأولى ٠‏ 
والاخری هى التى قوامها بذاتها من غير أن يكون بها حاجة 
فى قوام ذاتها الى أشياء خارجة عنها » بل هی مكتفية بنفسها 
فی آن تبقی محفوظة وهى الحياة الأخيرة ۰ 

فان الانسان له كمالان e‏ آول وآخر > فالأخر انما 


۳۹۹ 


يحصل لنا لا فى هذه الحياة ولكن فى الحياة الأخيرة متى تقدم 
قبلها الكمال الأول فى حياتنا هذه ۰ والكمال الأول هو أن 
يفعل أفعال الفضائل كلها . ليس أن يكون الانسان ذا فضيلة 
فقط من غر أن يفعل آفعالها وأن الكمال هو فى أن يفعل 
لا فى أن يقتنى الملكات التى بها تكون الأفعال . كما أن كمال 
الكاتب أن يفعل أفعال الكتابة لا آن يقتنى الكتابة » وكمال 
الطبيب أن يفعل أفعال الطب لا أن یقتنی الطب فقط , وكذلك 
كل صناعة ٠‏ و بهذا الكمال يحصل لنا الكمال الأخير e‏ وذلك 
هو السعادة القصوی e‏ وهو AT‏ على الاطلاق « فهو HS‏ 
الشتهی لذاته » وليس يكون ولا فى وقت أصلا مؤثرا لاجل 
غيره » وسائر ما یوش فانما يكون مؤثرا لأجل نفعه فى بلوغ 
السمادة + و کل ثیء فانما یکون خرا متی كان نافعا فی علو 
السعادة . وکل ماعاق عنها بوجه فهو شر * فالمدينة الفاضلة 
عندهم هی التی یتماون آهلها على بلو غ الکمال الأخير الذی 
هو السعادة القصوى . فلذلك يلزم أن یکون أهلها خاصة 
ذوی فضائل دون سائر المدن > oY‏ المدينة التی قصد أهلها آن 
یته‌ساو نوا على بلوغ الیسار أو على التمتع باللذات لیسوا 
یحتاجون فى بلوغ غايتهم الى جميع الفضائل » بل عسی أن 
لایحتاجو| ولا الى فضيلة و احدة « وذلك أن SAEY‏ والعدل 
الذی ريسا استعملوه قينا بینهم لیس فى القيقة فضيلة , 
وانما هو شىء يشبه العدل ولیس dun‏ » كذلك ساش 
مایستعملونه قينا بینهم سا یجانس الفضائل» (۱) ۰ 


وان ایجابية الدولة المثالية عند الفارابی لاتقف عند 
النموذج الفلسفی الاخلاقی الیتافیزیقی e‏ وانسا تمالج 


)\( فصول منتزعه ص ٠ 55-2 fo‏ 


۳۷۰ 


السياسة الواقعية فى ضوء هذا النموذج ٠‏ فهو يقرر أن 
السعادة فى الدو له انما تتم عن طریقین ۱ أحدهما يتمثل فى 
ازالة العقبات التى تحول دون تحقيقها . والثانى يتمثل فى 
اسهام الحاكم الفعال فى تحقيقها ٠‏ فهو لم يكتف بسياسة ازالة 
العقیات كما نادى بذلك مثلا مفکرو المدرسة المثالية 
الانجليزية فى النصف الثانى من القرن التاسع عشر des‏ 
رآسهم توماس هل جرين » ولم يقف مكتوف اليدين » مکتفیا 
jouit‏ البولیسی للدولة التى يتمثل فى مجرد المحافظة على 
الحياة والمال لدى المواطنين مما يدعو اليه اصحاب الذ هب 
القردى من سياسيين واقتصاديين فى الدولة الحديثة . وانما 
أكد الدور الايجابى للحاكم , OL‏ يقوم هو بتدبير الدولة 
وتنظيمها اأتنظيم الذى يكمل التماسك الاجتماعى و تعاون 
المواطنين لا فى ازالة العقبات من طريق الخر والسمادة daid‏ 
وانما فى تحصيلهما كذلك ۰ 

ويشرر الفارابى هذا المبدآ السیاسی الذى يحدد وظليفة 
الحاكم الايجابية فى الحياة العامة بقوله : 

« وبلوع السعادة انما يكون يزوال الشرور عن المدن 
وعن الامم » ليست الارادية منها فقط بل والطبيعية » وان 
تحصل لها ارات كلها الطبيعية والار ادية + ومدير الدينة e‏ 
وهو الملك ء انما فعله آن يدير المدن تدب بير | تر تبط به أجزاء 
المدينة بعضها بيعض . وتاتلف وترتب ترتیبا يتعاونون به 
على ازالة الشرور . وتحصيل الخيرات» ٠ )١(‏ 

كما يقرر ذلك فى قوله آیضا أن «الملك فى الحقيقة هو 
الذى غرضه ومقصوده من صناعته التى يدير بها المدن أن 


FA ی‎ enter 
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یفید نفسه وسائر آهل المدينة السعادة الحقيقية ۰ وهذه هی 
الغاية والغرض من الهنة ٠ AAU‏ ویلزم ضرورة أن يكون 
ملك المدينة الفاضلة آکملهم سمادة اذ كان هو السبب فى OÙ‏ 
یسعف Jai‏ المد ینه» (Y)‏ ۰ 

و آن الايجابية فى سياسة الدولة عند الفارابی لاتتوقف 
عند معالجة الغرض من الدولة Las‏ وانما dab‏ فى الاعتبار 
البتاء الاجتماعى والسیاسی للدولة نفسه ۰ وذلك فى قيامه 
واستمراره على حد سواء ٠‏ ولهذا نرى آنه فى كتاباته الآخيرة 
خاصة فى كتاب «فصول pall‏ كما سماه دنلوب » أو 
«فصول منتزعة» كما سماه دكثور فوزی نجار »2 يتحدث فى 
تر كيب الدولة عن آجزائها أو مايعرف الآن بالطبقات » وليس 
عن الانسان الذنى تالف الدولة من مجموع أفراده » ومن يشر 
اليهم الفارايى بمصطلحه «آهل المدينة» ۰ فيناء الدولة عنده 
لم يعد ينظر اليه كمجموعة ذرات أو آعضاء فردية فقط › 
وانما كيدة مجموعات فى الجسم الكلى للدولة ۰ 

ولقد كان من المستغرب والفارابی يعيش فى العصور 
الوسطى حيث طائفية العمل كانت الأساس التنظيمى 
للمجتمعات المماصرة له ألا يبرز فى كتبه الأولى أهمية 
التجمعات المهنية أو الطبقية فى تكوين المجتمع والدولة ٠‏ 
فالدولة المثالية تتألف عنده من خمس طبقات يذكرهم فى 
قوله : 
« الديتة الفاضلة آجزاوها خمسة : 

الأفاضل « وذوو الآلسنة » والقدرون » والجاهدون , 
والماليون ۰ فالافاضل هم الحكماء والتعقلون » وذوو الاراء 
u‏ الأمور العظام | ثم حملة الدين ‏ وذوو الالسنة > وهم 


)\( فصول منتزعة ص ٠ OV‏ 


YYY 


الخطباء » واا > والشعراء » واللحنون » والکتاب ومن 
CRET‏ مجر اهم ۾ و گان فى عداد هم — والقدرون هم | ساب 
والمهندسون » والاطباء والمنجمون ومن يجرى مجراهم ٠‏ 
والمجأاهدون هم المقاتلة والحفظة ومن جری مجر اهم وعد 
فيهم ۰ - والالیون هم مكتسبو الأموال فى المدينة مثل 
الفلاحين والرعاة والباعة » ومن جرى مجراهم ٠ » )١(‏ 


التمابيات أل "جمتماعى وميك الحية والعدل : 


ولقد حرص الفارابی فى نظرته الواقعية الحديدة أن 
یو كى فى الدولة آهمیسه الاندماجية اه تى یں ر ها أول AY‏ على 
al‏ فين Las‏ وميتافيز دقية J‏ فی کتاییه 1 المدينة الفاضلة ,2 
و « السياسة المدنية » ذأعاد التيرير على أسس بنائية مستمدة 
من التفاعل الحقيقى فى الستممات اليشرية ٠‏ ولكن نظر ته 
الواقعية لم تود به الى أن songs‏ أسلوبه الأكاديمى فی 
المعالجة » اذ أنه آقام اندماجية الدولة وتماسك المجتمع على 
مید آی المحية والعدل « LS‏ فعل من قله آفلاحاون و آر سطو í‏ 
وترجم عمل هذين المبدآين بعد ذلك ترجمة فعلية فى بناء 
الدولة وتنظيمها ٠‏ فهو يقول ان « أجزاء المدينة ومراتب 
أجزائها alh‏ يعضها E‏ بعض » وتر تبط بالمحبة » و تتماسك 
وتبقى محفوظة بالعدل » وآفاعیل العدل » ۰ ولکن ميدأ 
المحبة وان كان يسجل أهمية العواماف المتبادلة بان المواطنين > 
الا آن القارابى Yol « alas‏ » يعتمد عل الوعى الايديولوجى 
والسلوك الأخلاقى > وضمنه « ثانيا » الى جانب المحتوى 
الروحى محتوى ماديا يقو م على المنفعة المتيادلة بين المواطنين › 
ور بطه p‏ ثالثا » joues‏ العدل لا فى عملية تنظيم الانتاح 


اطعا EN‏ تف هب € امجح وو EC. HITS,‏ اسم لاقت" mn - ie) D E‏ سوسم وب 
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YY. الغارابى‎ 


والعمل وحدهاء وانما فى عملية التوزيع لثروة الدولة بين 
المواطنين كأفراد وطبقات igge‏ ۰ ولقد وضح 51 Jun‏ 
المحبة فى بناء الدولة توضيحا منطقيا مفصلا على التحو 
الاتی : 

« أجزاء المدينة ومراتب أجزائها يأتلف بعضها من يعض 
وتر تبط بالصحية وتتماسك وتيقى محفوظة بالعدل وأفاعيل 
العدل ٠‏ والصحبة قد تكون بالطبع مثل محبة الوالدين للولد, 
وقد تكون بارادة بآن يكون مبدآها أشياء ارادية تتبعهاأ 
المحبة ٠‏ والتى بالارادة ثلاثة : ادها بالاشتراك فى 
الفضيلة ۰ والثانى لأجل المنفعة ٠‏ والشالث لأجل اللذة » 
والعدل تابع للمحبة » والمحبة فى هذه المدينة تكون أولا لاجل 
الاشتراك فى الفضيلة + ويلتثم ذلك بالاشتراك فى الآراء 
والأفعال ٠‏ 

والآراء التى ینبفی أن يشتركوا فيها هی ثلاثة آشیاء : 
فى المبدأ وفی النتهی وفیما بینهما ۰ واتفاق الرأى فى البد"ً 
هو اتفاق آرائهم فى الله تعالى وفى الروحانيين نيبن وفى الأبرار 
الذین هم القدوة ركيت ابتد السالم واجزاژه وکیك ابتدا 
کون الانسان » ثم مراتب آجزاء العالم ونسبة بعضها الى 
بعض ومنزلتها من الله تعالی والروحانیین ۰ ثم منزلة الانسان 
من الله ومن الروحانیین + فهذا هو البدا ٠‏ والنتهی هو 
السعادة ۰ والذی Logis‏ هی الأفعال التى بها تنال السعادة 
فاذا اتفقت آراء Jai‏ المدينة فى هده الآشياء ثم كمل ذلك 
پالافعال التی ينال بها السعادة بعضهم مع بعض , تبع ذلك 
محبة بعضهم لبعض ضرورة ٠‏ ولأنهم متجاورون فى مسكن 
واحد و بعضهم محتاج الى بعض و بعضهم نافع لبعض » تبعذلك 
أيضا المحبة التى تكون لأجل المنفعة ٠‏ ثم من أجل اشتراكهم 


VE 


فى الفضائل ولآن بعضهم نافع لبعض يلتذ بعضهم ببعض » 
فيتبع ذلك آیضا المحبة التى تكون لأجل اللذة + فبهذا يأتلقون 
ویر تبطون» )١(‏ 5 

وان تأكيد المدل وآهمیته فى سياسة الدولة أمس 
متوارث فى الحكمة السياسية منذ القدم سواء فى تراث الملك 
والاميراطورية الشرقية 2 أو فی تراث الدولة المربية أو 
الاسلامية . ولكن العدل عند الفارابى استمد أهميته من 
الدور الذى نسبه اليه فى استمرار اندولة وبقائها متماسكة 
لايتطرق اليها التفكك والانهيار ٠‏ كما استمد أهميته من 
ui‏ الذی أقامه عليه » فالعدل عنده «توزيعى» و «تسبى» 
كما ترى ذلك موضحا عند آفلاطون وعند أرسطو ۰ وهو 
فوق كل ذلك شامل فى تطبيقه على خيرات الدولة جميعها 
معنوية ومادية ٠‏ 

فلقد طالب بأن تقسم أملاك الدولة من مقتنيات 
ومنتجات مادية » ومراتب اجتماعية » وامتيازات شرفية , 
بين الواطنین لا على آساس من المساواة الرياضية العددية › 
وانما على آساس من المساواة النسبية وفق جدارة المواطن 
وأهليته فى شئون الرياسة السياسية والاجتماعية » وفى 
شتون المهارات والمهن الصناعية وما تعتمد عليه من تفوق 
علمى و آخلاقی وعملى * ويقيم الفارابى میزانا دقيقا لتطبيق 
العدل بالتوزيع النسبى لما فى الدولة من خيرات ۰ فالقسط 
الذى يناله المواطن من هذه الخيرات يجب أن يكون مساويا 
لاستنهاله « « فنقصه عن ذلك وزيادته عليه جور * آما نقصه 
ر عليه ۸ lis‏ ور ها اقل tds» dal‏ 


On". 1 =‏ 1.۳555 ات تا رت TOF‏ 
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ذهو یر بعك هذا العدل التوزيعى النسبى بالعدل القاأنونی > 
ويتخذ الحاكم فى هذه الحالة وظيفة القاضى الذى يحفظ على 
کل صاحب قسعل من ارات قسطه » بعد أن يكون قد قسمها 
بين الواطنین فالمحافظة عند الفارابی تسس جنيا الى جنب مع 
الإنشاء والبناء ۰ 


ومن ثم فمن واجبات الحاكم أن يميد الى المواطن خير| 
مساويا لمأ يخرح من يده سواء بارادته مشل البيع والهية 
والقرض أو بغس ارادته مثل السرقة أو الاغتصاب + على أن 
یکون مایعود عليه اما نافعا للدولة آو غر ضار بها blg e‏ 
piss‏ بالعقوية المادلة «الخرج عن يد نفسه أو عن يد غيره 
مسهله من الخرات» منثی كان ضارا بالدولة piles ٠‏ الدو à)‏ 
وصااح الفرد مر تدطان لا انفصال بینهما ء 99 St Aa‏ 
القاضي أن يزن آثار كل منهما على الآخر e‏ و يجعل من ساحة 
الشضام میز‌انا وسلطانا يحقق العدالة ويبعد الحور فى ميدان 
الملاقات الاجتماعية والاقتصادية » ویکفل الحافظة على 
التوازن النسبى فی بذاء المجتمع والدولة + ویکاد مو نتسكيو 
تحت تأثير من أرسطو ورغبة منه فى أن يميد للارستقراطية 
الفرنسية نفوذها فى النصف الأول من القرن الثامن عشر 
وتآکیدا مته لضرورة المحافظة على الطبقية الف‌نسية أن يكرر 
فى استفاضة و توسم ما آوجزه الفارابی من مبادیء التنظیم 
القانونی و العدالة القانونية ۰ ویشرم الفارابی ميدأ العدل 
و آسلوب تطبیقه فى الحياة العامة للدولة على النحو الاتی : - 


« العدل آولا یکون فى قسمة ارات المشتركة التی لاهل 
المدينة على جمیعهم * ثم من بعد ذلك فى حفظ ماقسم علیهم ۰ 
وتلك الخيرات هی السلامة والآموال والکرامة والمىراتب 
وساش ارات التى يمكن أن پشتر دوا فيها + فان لكل واحد 


TVA 


من آهل المدينة قسطا من هذه ارات مساويا لاستتهاله ٠‏ 
فنقصه عن ذلك وزيادته عليه جور ۰ آما نقصه فجور عليه › 
و آما زيادته فجور على آهل المدينة * وعسى أن يكون تقصه 
أيضا جورا على آهل الدینه ٠‏ 

فاذا قسمت واستشی لكل واحد قسطه » فينبغى بعد ذلك 
أن يحفظ على كل واحد من أولئك ADS‏ اما où‏ لایخس ج 
بشرائط واحوال لایلحق من خروج fol‏ من يده من 
قسطه ضرر ء لا به ولا بالمدينة + وما یخرج عن يد الانسان 
من قسطه من ارات فهو اما بارادته مشل البيع والهبة 
والقرض ء واما بلا ارادته مثل OÙ‏ پسرق أو يغضب » وینبغی 
أن يكون فى کل واحد من هذين شرائط یبقی بها ما فى 
المدينة من اشرات محفوظا عليهم + وانما يكون ذلك بان 
يعود بدل ما EE‏ عن يده بارادته أو بغس ارادته je‏ مساو 
لذلك الذى خرح عن cou‏ اما من نوع مأ خرج عن يده واما 
من نوع اخ ۰ ويكون ماعاد من ذلك اما عاد عليه هو فى 
خاصة نفسه Lly‏ على الديتة ۰ فأى هذه عاد عليه المساوى 
له sg‏ العدل الذی تبقی Claudia‏ القسومة محفوظة عل 
Jai‏ الدينة * والجور هو أن يخرج عن يده قسطه من ارات 
من غير أن يعود الساوی له لا عليه ولا على آهل الدينة * ثم 
ینبنی أن يكون مایعود عليه هو فى خاصة نفسسه اما Lib‏ 
للمدينة واما غير ضار لها ۰ والخرح عن يد نفسه أو عن ید 
غيره قسطه من ارات متى كان ضارا بالمدينة كان آیضا 
جائر| ومنه منة ۰ So‏ من یمنع ما یحتاج فى منعه آل شرور 
توقع به وعقوبات ٠‏ 

وینبفی أن تقدر الشرور والعقوبات حتی یکون کل 
چورا علیه فی خاصة نفسه ء واذا نقص كان جورا عل dal‏ 


TYV 


الفاعل للشر بقسط من الشر كان Yue‏ » واذا زيد عليه كان 
جورا عليه فى خاصة نفسه واذا نقص كان جورا على أهل 
المدينة . وعسى أن تكون الزيادة جورا على آهل 
المدينة» ٠ (V)‏ 


ولقد وضع الفارابى نظرية المدل في الدولة موضعها 
المناسب فى اطار نظريته الكلية عن سياسة الدولة التى 
یشبهها بالجسم العضوى e‏ ويشبه المواطنين م ذلك. 
الجسم ۰ فالنسبية فى المدل التوزيعى لاتقوم على تقد 
مايخص مواطنا الى مایخص مواطنا آخر وحسب » وانما تقوم 
كذلك على مايخص JS‏ مواطن حسب آهلیته الى مایخص 
الوطن كله والدولة كلها ٠ومن‏ ثم فهو لایوافق على الامتیاز ات 
الفردية أو الطبقية . بل يرى أن كل خير لفرد أو لمجموعة 
انما يقاس بما ينال الدولة كلها من خر ٠‏ فسعادة الدولة 
مثلها فى ذلك مثل due‏ البدن » ورجل الدولة آشبه بالطبيب 
الذى يرعى البدن ويعالجه ٠‏ فالطبیب الذى pile‏ عضوا من 
أعضاء البدن » ويهبه من الصحة مایزید عن استتهاله وطاقة 
استيعابه 2 ومايطفى به على صحة باقى الاعضاء » فائما 
يضره ويفسده ضررا وفسادا ان هو ترك e des‏ یضر Gulf‏ 
كله ويفسده « وذلك بأن يعطله ويعطل الأعضاء المي تيطة 


۳ 
وان nds‏ الدولة فى مثل هذه AL‏ كالطبيب > ان هو 

ميز فردا دون باقى المواطنين » أو ميز عابقة دون باقی 
الطبقات » آو جزءا من الدولة دون باقى الأجزاء , فانما 
يخل هد | الامتياز الصتاعى غير الحقيقى أو غير المتناسب مع 


generee‏ الها اكد اه تچ و ا ا 
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أنصبة باقى الأجزاء بالأداء النتظر لوظيفة ذلك الجزء , 
والو ظائف à, à Lis il‏ عند بأقى المواطنين ۰ ومن ثم فان 
الامتياز غير المستحق لفرد أو مجموعة من المواطنين انما 
يقست صاحب الامتياز والعضو أو الهيئة الممتازة ء والدولة 
Lg lat‏ لذلك + كما هی JUI‏ فى عسلاج البدن علاجا 
لاياخذث فى الاعتبار صحة صحة البدن كله 5 


ولم يتردد الفارابى , الذی يؤمن بالكل أولا والجزء 
ثانیا » والذی يفضل صالح الدولة على صالح الفرد أو الحزء 
مهما عظم» أن يقرر نفی المتازین على غير استحقاق وابعادهم 
عن الدولة محافظة على صلاح الباقین من آبناء الوطن » آسوة 
يما يفعله الطبیب فى بت الأعضاء التی تفسد حتی بالعلاح 
الفائض ٠‏ وهو فى ذلك متآ بافلاطون فى اتخضاذه من 
السمادة الشاملة النسبية مثلا أعلى للسدل فى الدولة › 
فالفار ابی يقول : 


rabais 

قیاسه الى جملة البدن والی الاعضاء الحاورة له وال ilas‏ به 

بان aile‏ علاجا يفيده به صحة ينتفع بها فى جملة البدن 
و ینصع بها الأعضاء المجاورة له والميرتيطة به * 


#ذلك مدیر الدينة ينبني آن out‏ آسن کل جوء مخ 
أجزاءالمدينة, سواء كان چزء! صغیا مثل‌انسان واحد أو كيير! 
مثل منزل واحد ء ويعالجه ويفيده اي بالقياس الى جملة 
irali‏ والى كل جزء من ساش أجزاء المدينة » OÙ‏ يتحرى أن 
جمل مايفيد ذلك الجزء من الخ خرا لا يضر به جملة المدينة 
ولا شیئا من ساش آجزائها بل خيرا تنتفع به المدينة بأسرها 
وکل واحد من أجزائها بحسب مرتبته فى نفعه المدينة + فكما 


۳۷۹ 


أن الطبيب متى لم يتحفظ بهذا وقصد أن يفيد عضوا من 
الأعضاء صحة » وعالجه يما لم يبال معه كيف كانت حال سائ 
الأعضاء المجاورة له » أو عالجه بما يضر سائ الأعضاء الآخرء 
وآفاده صحة یفعل بها فملا لا ينتفع به البدن بأسره أو 
ما يجاوره ويرتبط به من الأعضاء e‏ تعطل ذلك العضو 
وتعطلت الاعضاء المرتيطة به وتأدت المضرة منه الى سائ 
الأعضاء حتى يفسد البدن بأسره » كذلك المدينة ٠‏ 


وكما أن المضو الواحد اذا لحقه من الفساد مايخقى 
التعدى منه الى سائ الأعضاء الأخر لمجاورته اياها » يقطع 
ويبطل LIL‏ لبقاء تلك الأخر « كذلك جزء المدينة اذا لحقه 
من الفساد مايخشى التعدى الى غره » ينيغى أن ینفی ويبعد 
ا فيه من صلاح تلك الياقية» )}( 


الاشتراكية عند القأرابى : 


وفى الواقع LG)‏ و نحن نستعمل Elle‏ العصر يمكننا 
à!‏ نشرر أن الفارابى يستهدف بنظريته عن الدولة تسشیق 
اشتراكية قومية مؤمئة e‏ يقوم فيها توزيع «السلامة والأموال 
والكرامة و AN‏ | تس وسا ابر ات» التى يكن المشاركة Les‏ 
لى أساس من مبدأ مساواة الواطنین جمیعا أمام مبدآ عدم 
الساواة من ناحية الطبع والاكتساب ٠‏ وان استخدام مصطلح 
«الاشتراكية» فیما يتصل tubes‏ انماراپی )20 at‏ لسن 
آمر | مقحما على فکره » وانما یرجم الى أخن الفارابى 
بالاشتراكية التی دعا الیها آفلاطون فى کتابه الجمهورية , 
و تعدیله لاد ئها بالاضافة وا مسذف لتناسب تس به عغصره 


ترا 
1 
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الاسلامية العربية + فسا یلاحظ آول مایلاحظ آن الفارابی 
تطبيقا منه لمبادىع الاسلام أغفل المشاركة E‏ التساء £ 
جعلها أفلاطون صنوا للمشاركة فى الأموال ٠‏ وعلى قدر ما 
أغفل ذلك . أكد من الناحية الأخرى أهمية ا والعلم 
والفكر كعمد لهذه الدولة الاشتراكية التى تقصد بالانتاج 
والتوزيع وتنظيم الرياسات والمراتب تحقية ما ااا المأدية 
والروحية لمجموع المواطنينوفق اا اا وقدراتهم 
قر قاصر تسس السمادة على مفهومها النفعى كما رأينا عند 
رجال محدثين مثل بنتام وجون ستيوارت مل ۰ 


تدوله الفارابى الاشتراكية هی دولة الرعاية الاجتماعية 
والروحية ٠‏ ولهذا فهو لم پر بط التوزيع بالانتاج ربطا طبقیا 
حرفيا بآن يقصر توزيع الأموال على طيقة الاليين » أو 
مكتسبى الال فى الدولة من فلاحين ورعاة وباعة ومن جرى 
مچر آهم — على حد تعبيره ‏ وأنما عمم ملكية انتاج العمل 
الذهنی والعمل الیدوی بين جميع الواطنین ٠‏ 


ولذلت خصص من الأموال الکتسبة ما ینفق على 
الطو اف وأقسام الدولة « الدين من شأتهم أن las‏ 
مالا » » أو « الذین غايات مهنهم على القصد الأول لیس 
اكتساب أموال » مثل « حملة الدين ومثل الكتاب والأطباء 
وذويهم » )١(‏ ممن يقومون للدولة بالخدمات العامة » ومن 
ينتسبون الى طبقات الدولة الأربعة الأخرى » التى أطلق 
عليهم أسماء «الأفاضل» و « ذوی الألسنة » و « المقدرين » 
و «المجأهدين» ٠‏ وانما تمتد الرعاية فى ميزانية الدولة 
فوق القائمين LSL‏ ج الساع ر والخدمات الى «الزمنى» وأولئك 





٠ ۷٦ فصول منتزعة ص‎ )١( 


YAS 


» الذين لا منة فيهم أن يكسبوا الأموال » من العجزة والمرضي › 
حتى لا يترك فى الدولة محروم من الرعاية القومية ‏ قادرا 


الحق والواجب فى الدولة الفارابية : 


ولقد حاولت دولة الفارابى أن تحقق فى ميادين نشاطها 
المترابطة توازنا بين الأخنذ والعطاء e‏ بين العمل والجزاء : 
بين الحق والواجب » بتنظيم وتخطيط موجه منهأ » وبتحديد 
للغایات والنجزات التى تسعى اليها ۰ فمقابل ماتكفله 
للسامل فى ميادين الخدمة والانتاج من جزاء dole‏ على 
أساس من Joss‏ النسبية فى تقدیر اسهامه وخلقه » طاليته 
بالعمل » بل وجهته فى عمله » وفرضت عليه العمل الناسب 
فى الاطار الاقتصادى لتقسيم العمل ۰ ومقابل ما أعطته من 
حق «السلامة» بين ما تكفله من خيرات للمواطنین « أو حق 
الحياة الذى جعله جون لوك على رآس ما يملكه الانسان من 
مقتنيات Lol‏ ومعنوية » واتخذته الثورة الأمريكية عنصرا 
أسأسيا من عناصر الحقوق الوطنية , وأكدته الثورة 
All‏ نسية کحق من حقوق الانسان . طالبت دولة الفارابی 
الواطن ob‏ تکون حياته وموته لخیره الخاص وخیر الدولة 
فى النهایه ۰ ویظهر موقف الدوله الفارابية من Ge‏ الحياة, 
من منهومها التمیز لفلسقة الحياة والوت ٠‏ فالشخص 
الفاضل أو الصالح فى الدولة الثالية انما يعيش لیستکس 
من أفعال الخيى التى ينال بها السعادة فى الدنيا والآخرة e‏ 
وانه لا ينال بالموت شرا أصلا ولا يفقد بالموت ما يجمع من 
خير فى هذه إلحياة « فهو معه لا يفارقه DAL‏ . وأنه ان 
چز ع فانما « يكون جزعه من یری أن الذى يفوته هو ربج 


VAY 


ما كان يناله لو بقى يزيده على ما حصل له من الخیر ۰ فهو 
قريب من جزع من يرى أن الذى يفوته ليس رأس مال » بل 
ربح كان يقدره ويرجوه , فلا يفزع آصلا » بل يجب البقاء 
ليزداد من فعل الخیر الذی يزداد به سعادة » )١(‏ ويواصل 
الفارابى قوله بانه «لیس ينبغى للفاضل أن يستعجل الوت» 
پل ینبنی أن يحتال فى البقاء ما أمكنه ليزداد من فعل ما 
يسعد به » ولثلا يفقد أهل المدينة نفعه لهم بفضيلته ٠‏ 
فحياة المواطن عند الفارابى اذن لنقعه ولنفع الدولة فى 
الورقت نفسه ç‏ وتلتقی فى حياته المصلحة الخاصة والمصلحة 
العامة دون تعارض أو تناقض Login‏ » حتی یکادا أن یتحدا 
ویصبحا شيئا واحدا ۰ ومن ثم فان الاقدام على الوت أو 
الاستشهاد یصبح واجبا على الواطن من أجل النفع لقومه 
ومن يسميهم الفارابی «آهل الدینة» «اذا OÙ‏ نفعه هل 
المدينة بموته أعظم من نفعه لهم فى مستقبل حياته » . 


ویضع الفارابی واجب التضحية بحق الحيأة من أجل 
الدولة فى اطار فلسفته عن الغاية من تگو ین : الانسان ذاته 
«فالانسان» آولا «والواطن» BE‏ انما خلق لیبلغ السسعادة 
المتدة فى الحياة الدنيا والاخرة ۰ ولهذا یختلف موقف 
المواطن القاضل ازاء «الموت» عن موقف أهل المدن الجاهلية 
والفساق * فسعادة المواطن فى الدولة Ah‏ مستمرة فى 
الحياتين » Li‏ آهل الدولة المضادة للدولة الفاضلة e‏ 

يفقدونها بالوت اما لأنهم قد علموا بها ولم يعملوا لها فى 
هذه الحيأة » واما لآنهم جهلوا وجودها بعد الموت e‏ فيحن نوا 
عند الموت لا يفوتهم من لذات أو آموال أو كرامات وغير 


)\( فصول منتزعة ص ص 85 ٠‏ 


ذلك من خیرات اعتادوها فى هذه الحياة » وما يفوتهم من 
sala 7‏ بعك الموت 1 هی من نصيب الصالحين فى الدو له 
الفاضلة ۰ 


و يو صم الفارابی حق الحيأة وواجب الموت من url‏ 
الدولة bi, à‏ فلسفته عن السعادة كفاية للانسان والمواطن 


فى قوله : 


« ليس ینبفی لاماضل أن يستعجل الوت بل ینبغی أن 
يحتال فى البقاء ما أمكنه ليزداد من فعل ما يسعد به » ولثلا 
يفقد آهل المدينة نفعه بفضیلته e‏ وانما ينبغى أن يقدم على 
الموت اذا كان نفعه لأهل المدينة يموته أعظم من نفعه لهم فى 
مستقبل حياته ۰ واذا حل به الموت كرها فليس ینیفی أن 
يجزع » بل أن يكون فاضلا فلا يجرع مته أصلا ولا یقزعه 
حتى يذهل » وائما يجزع من الوت Mal‏ المدن الجاهلية 
والفساق ۰ LI‏ الجاهلية فلما يفوتهم من اشبات التى 
بخلفو نها من دنيأ هم وهى اما اللذات واما الأموال Lio‏ 
الکرامات وغیر ذلك من خیرات الجاهلية + واما الفاسق 
فلأجل شيئين : آحدهما ما يفوته مما یخلفه من دنیاه والثانی 
لآنه يرى أن السعادة تفوته بموته » فهو فى ذلك أشد جزعا 
من الجاهلية لآن أهل الجاهلية لم يعلموا السعادة أصلا بعد 
الموت فيروا أنها تفوتهم + وهؤلاء قد علموها فلحقهم عند 
موتهم من امن ع والآسف على ما يغلنون أن يفوتهم e‏ و ندامة 
عظيمة على ماقدموه فى حيأتهم » فيموتون وهم مغتمون من 
جهات كثيرة )١( » ٠‏ 





)\( قصول منتزعة ص ۸۶ - ۸۵ ٠‏ 


TAZE 


الجهاد والحرب : 


وفى ضوء هذا الترابط بين الدين والدولة . واتصال 
امياة الأخرى بالحياة الحاضرة .2 وفى ضوء خلود النفس 
التی تصير بممارسة صاحيها فى المدينة الفاضلة الأفعال 
ا ينال Les‏ السعأتة ومداومتها « من حد الكمال الى أن 
تستغنى عن المادة » فتحصسل متبر ئة منها e‏ فلا تتلف بتلف 
الادة » ولا اذا بقيت احتاجت الى مادة » (۱) 


ile‏ النارابی مساألة الجهاد والحرب كأعمال من 
واجيات الواطنین والدولة ۰ فهو يرى أن الجهاد من جاتب 
الواطن يجب آلا يقوم على الخاطرة الحريصة على الحياة أو 
الخاطرة المتسمة يعدم البالاة » بل يقوم على المخاطرة التى 
ترجو النحاة ولا تجز ع من الموت فى الوقت نفسه * وینصح 
الفارابى المجاهد پالتعقل والحكمة فلا blis‏ « بنفسه وهو 
يعدم آو تفلن آن الذی پلتمسه نناله بلا مخاطرءة « وانما 
یخاطر بنفسه متى علم آن الذى يلتمسه يفوته ولا يناله اذا 
لم ٠ » (F) bles‏ فالمخاطرة بالحياة عند الفارابى هی 
الاجراء النهائی الذی يقوم عليه المجاهد من أجل احراز 
ما يلتمس نيله لنفسه أو لزملائه من مواطنى الدولة (أهل 
الدینه ) » سواء انتهی اقدامه النهائی على المخاطرة ob‏ 
يموت أو يعيش » فان سلم شار کهم النصی ويلوغ الفرض › 
وان مات laU e‏ هم ذلك » وفاز هو بالسعادة يما قدم من 
فضيلة وما بذل من نفسه من أجل بنى abs‏ 

ولهنا التوحيد بين صسالح المواطن وصالح الدولة e‏ 


٠ المدينة الفاضله ( القو لفى مضادات المدينة الفاضلة ) ص‎ )١( 
+ ۸۵ فصول منتزعة ص‎ (Y) 


YAO 


واعتبار حياته ملكا لها . يرى الفارابى أنه « اذا مات الفاضل 
أو قتل فلا ينبغى أن يناح عليه » بل gle‏ على أهل المدينة 
بمقدار غنائه فيها » ويغبط بالحال التى صار اليها على 
مقدار سكادته » (Y)‏ ويضيف الفارابى تقديرا متميز! 
للمجاهد الذی يقتل فى ارب »2 ويخصه « OÙ‏ يمدح مع 
ذلك على بذله نفسه دون آهل المدينة . وعلى اقدامه على 
الموت » (۲) ۰ وأن هذه المكانة الرفيعة التی تمنحها الدولة 
للمجاهد فى الحرب » مشروطة بنوع الحرب التى تقوم 
بها » والتى يشترط آلا تكون « حرب جور » بل حربا لدفع 
عدو ورد المدينة من خارح + Lis‏ لاكتساب خر تستأهله 
الدينة من خارج ممن فى يده ذلك » ۰ والحرب الأولى 
دفاعية » أما الثانية بلغة العصر فهى حرب استممارية ٠‏ 
ولقد عدد أنواعا آخری من الحروب التى تشنها الدولة › 
ويمكن لنا أن SE‏ منها ما يمكن أن نصنه GL‏ حرب 
تبشيرية أو اصلاحية وأخرى سلطانية لفرض نظام من 
أنظمة التبعية على قوم من الأقوام » وثالثة لحمل قوم على 
و« اعطاء العدل و La oil‏ » ورابعة لمعاقبة قوم « على جناية 
جفوها لثلا يعودوا لمثلها ء ولثلا يجترىء على المدينة غيرهم 
ويطمع فيهم » * ويبيح الفارابى من بين هذه الأنواع نوعا 
متطرفا من الحروب ۰ وهو حرب «الابادة» وحين يكون sli‏ 
العهدو ضررا على آهل المدينة . وهذا Si‏ يما لحأ اليه 
الفارابى فى معاملة المخالفين من المواطنين لآراء الدولة 
المشتركة من نفى كاجراء نهائى للتخلص من شرهم »› ويكاد 
الشرط السائد يتكرر فى اعلان مثل هذه الحروب » وهو 
« اکتساب خير لأهل المدينة » ۰ فصالح الدولة هو الذی 
٠‏ (۱) فصول منتزعة ص ۸٩‏ 
(۱) فصول منتزعة ص ۸۵ ۰ 
۲۸۹ 


يقرر صلاحية الأسباب التى تدعو الى الحرب ۰ ولذلك فان 
الفارابى ینک ما يسميه « حروب الجور » التى یلتمس 
الرئيس منها بمحاربة قوم أن يفرض عليهم الذلة والطاعة 
واتبا ع هواه » أو التى يبتغى متها مجرد الغلبة والغزو 6 أو 
التی یستهدف بها الانتقام « وشسفاء الغیظ » على حد 
تعبیره ۰ ويعرض الفارابی نظريته فى الصرب المادلة 
و الجائرة على pull‏ الفصل الآتى : 

« ارب تکون اما لدفم عدو ورد الدينة من خارج + LI,‏ 
لا کتساب شير تستاهله الدينة من خارح ممن فى يده ذلك ۰ 
واما لأن يحمل بها قوم ما ویستکر‌هوا على ماهو الأجود 
والأحظى لهم فى آنفسهم دون غيرهم »متى لم يكونوا يعرفونه 
من تلقاء آنفسهم ولم يكونوا ينقادون لمن يعرفه ويدعوهم اليه 
بالقول * واما محارية من لاينقاد للعبودية وألخدمة من الأجود 
له والأحظى أن تكون رتبته فى العالم أن يخدم ويكون he‏ 
واما محاربة قوم ليس من أهل المدينة حق لهم عندهم منعوه ٠‏ 
وهذا شىء مشترك الأمرين هما جميعا من اكتساب خير 
للمدينة ۰و الخر آن یحملوا ع اعلام العدل والتصفة ۰ وآما 
محار بتهم لیماقبوا على جناية جنوها AI‏ یجتریء على الدينة 
غيرهم ویطمع فیهم » فهو داخل فى جملة اکتساب خب ما لأهل 
الدينة ورد أولئك القوم الى حظوظهم و الاصلح لهم ودفع عدو 
بالقوة ۰ و آما محار بتهم لیبادوا پالو احدءة وتستاصل شأفتهم 
لاجل أن بقاءهم ضرر على أهل الدينة ٠‏ فذلك آیضا اکتساب 
خير لأهل الدينة ۰ ومحاربة الرئيس لقوم ليذلوا له وينقادوا 
فقط ويكرموه من غير شیء سوى نفاذ آمره فيهم وطاعتهم له 
أو سوى أن يكرموه من غير شىء سوى أن يكرموه فقط e‏ 


YAY 


وليرأسهم ویدیں آمرهم على مايراه ويصيروا الى ما علم به فى 
مايهواه » أى ثىء كان » فتلك حرب جور * 

وکذلك ان حارپ لیقلب ليس لک سوی آن یجمل الغا 
الا فقط , elles‏ آیضا حرب جوز ۰ 7 ESS‏ ان حارب 
قعل لشفاء غیظ فقط أو gal‏ ینالها عند ظفره لا لشیء آخر 
سوی ذلك , فذلك ایضا جور » 


يه 
او 


و ŒUUS‏ أن كان af Le‏ [و ESS‏ هو ر « وکان Uus La‏ هلو نه 
من ذلك الحور دون المحارية ودون القتل » فان المحاربة والقتل 
ELSY Pa‏ فيه ۳ و کشر سمس Las‏ بالقتل ا Y ala è‏ یقتل 
من غاخله بل بقل غير ۵ مدن لت هو من LG)‏ له الس أنه 
يقصد ازالة الآذى الذى به من à (1) » LAN‏ 

و آنه فا الان أن دصيف بعص وجوه الت سل 
الغارايى é‏ مما zellas‏ فی ail‏ السیاسی الحديث 5 و نشت ج 
معاحتها تح تالعناوين الآتية : (۱) الحكمالشخصى والدستورى 


٠ السياسة والنهج العلمى‎ (Y0) 


: الحكم الشخصى والدستورى‎ - ١ 


فالفارابى » وان كان داعية الى حكم الار ستقر ALI‏ 
الفكرية المتمثلة فى شخص أو فى أكش من شخص . الا أنه 
دعا كذلك الى الحكم اللا شخصى المتمثل فى «الدستور المكتوب» 
151 لم دو جف حكم الشخص الفاضل الذى يعد دستورا فى ذاته 
أو من يعرف « بالملك الفيلسوف » عند آفلاطون * ویبین 


7 ouy- A Og TT SOE Cp داح وا‎ P. epu U | 


)\( فصول منتزعه ص ۷٦‏ = ص ٠ VA‏ 


YAA 


الفارابی أن هذين النوعين من الحكم متكاملان ٠‏ فالنوع 
الأرستقراطى من الحكم قد اجتذب اهتمام الفارابى » واستولى 
على تفكيره » من آثر الماذبية التى مارست بها الفلسفة 
الیو نانية على عقول الفلاسفة الاسلاميين ۰ والفارابى ‏ 
بينهم جميعا ‏ رأى مثلما قد رآى آفلاطون من قبله أن الفكر 
الفلسفى هو الهادى لفهم الانسان والمجتمع والعالم والله , 
وفوق ذلك » فهو النبراس لاصلاح المجتمع المعاصر له , والملهم 
فى التنظيم لا فى دولة الدينة - كما كان الحال عند اليونان ‏ 
وانما فى دولة امبراطورية مثل الدولة الاسلامية . بل ذهب 

ARTS‏ وی E SE E‏ ار ا تساي 
es LU‏ الفيلسوف الذى يستمتع بالآر ستقراطية الفكرية دون 
الجماهير » يملك سلطته وسلطانه تجاو با مع النظام العالمى 
الذی صورته الفلسفة ‏ خاصة البناء الفلسفى الذى شيده 
الفارابى من مزیج من الفکر الیو نانی فى عهوهه التقدمة 
والمتآخرة ‏ وقد جلس على عرشه «السبب الأول» » وانتظمت 
فى ملکه على نحو من الترتیب التنازلى الوجودات الروحية 
والمادية فی عالم مأ فوق القمر . والوجودات الطبيعية 
والبشرية فى عالم ماتحت ت القمى > > فى ترابظ و تناسب محكم 
ممتد من العقل الأول حتى المقل البشرى » عن طريق سلس 
من العقول التى تتخذ من «العقل الفعال» واسطة الاتصال 
بالعقل البشرى , والتنظيم الاجتماعی والسیاسی + وا 
ايمان الفارابى بالعقل ونوره المستمد من اتصاله الکونی , 
ومن عمله فى المحيط الانسانی » جعله يعطى السيادة للفكر 
ولأصحابه الذين يملكون سر الفهم لجوهر الاشیاء والنظم فى 
الحياة الخاصة والعامة ٠‏ 


ويقوم حكم الأرستقراطية الفكرية عند الفارابی آساسا 


YAA — الفارابى‎ 


على شروط عامة يفرضها الغرض متها - وهو توق السعادة 
للحاكم والمحكوم ۰ وتتمثل هذه الشروط آول ماتتمثل فى 
الفلسفة أو الحكمة التى لابد للملك الموهوب يفطرته من 
توافرها فى تكوين شخصيته ليستطيع بمهنة الملك السامية 
تد پر شئون الدولة التدبير المستنئير » كما تتمثل فى القدرة 
على ممارسة السلطة » وعلى تنظيم الواطنین و ارشادهم وحملهم 
على السياسات المخططة الموضوعة من أجل الحياة الفاضلة التى 
تحقق السعادة فى الدارين ٠‏ 

واذ أنه قد اتخذ «الفيلسوف بالحقيقة» مثالا للقدرة على 
ادراك حاجات الدولة » ووضع النظم التى تدار بها و تقنینها. 
فانه مجد حکم الشخص الفیلسوف e‏ وعقد المادلة التی سبق 
أن أشرنا الیها بين الفیلسون والرئيس الأول واللك والنبی 
Le Le)‏ فى كتاب المدينة الفاضلة » وضمنا فى کتاپ 
السياسة المدنية . مع اغفال ذلك فى كتابيه تحصيل السعادة 
وفص ول المدنى) والامام » ثم المشرع (فى کتابه تحصيل 
السعادة) ٠‏ (ولسنا الآن بصدد ما آثاره تفسيره للنبوة على 
أسأس میتافیز یقی ونفسى فى محاولته استخدام الفلسفة فى 
خدمة الدين » وفى ذكره أن الوحى فيض من الله تبارك 
وتعالى عن طريق العقل الفعال الى العقل المنفعل بتوسط العقل 
المستفاد ثم الى القوة المتخيلة ) ٠‏ 

ولكن وان كان شرط الممرفة الفلسشية أو الحكمة هو 
الاساس فى مؤهلات الملك « الذى ان فقده حاكم » فانما يفقد 
صفة الملك » وتفقد الدولة مع فقدانها كيانها e QU‏ 
وتنجرف بعد مدة نحو الهلاك والدمار » الا آنه اشترط فرق 
ذلك توافر خصال أخرى فى رئيس الدولة الفاضلة JAS e‏ 
عددها ونوعها بتطور كتاباته وتغير الفلروف التى كتب فيها ٠‏ 


TAs 


فهو يرى فى كتابه « المدينة الفاضلة » وجوب توافر اثنتى 
عشرة Les‏ اضافية فى الرئيس الأول للدولة المثالية سواء 
كانت مدينة أو أمة أو العسورة من الارض كلها 2» وهی آن 
يكون تام الأعضاء » جيد الفهم و التصور » جيد الحفظ e‏ جيد 
الفطنة » حسن العبارة e‏ محبا للتعليم و الاستفادة » غير شره c‏ 
محبا للصدق و آهله e‏ كبر النفس » غير حريص على القتنیات 
المادية » محبا للعدل و آهله ء ثم أن یکون قوی العزيمة ٠‏ 


ولقد ر آی الفارابى صعوبة توافر هذه الشروط والصال 
عند شخص ما الا فى الحالات النادرة ء ولذلك آعطی الفرصة 
فى الحكم لتولى «الر ئيس الثانی بدلا من الرئیس الأول كخليفة 
له ۰ اذا اجتمعت فيه من مولده وصباه مؤهلات الحكم ويكون 
بعد كبره فيه ست شرائط» ‏ بأن يكون حكيما 2 و آن يكون 
له جودة استنباط » و أن يكون له جودة روية » وأن يكون له 
جودة ارشاد « و آن يكون له جودة ثبات ببدنه فى مباشرة آعمال 
الحرب ٠‏ 


« فاذا لم يوجد انسان واحد اجتمعت فيه هذه «ail LAN)‏ 
وتوافرت فى اثنين ء كانا هما رئيسين فى هذه الدولة + واذا 
توافرت فى ستة أشخاص . و کانوا متلائمين » كانوا هم 
الروساء الأفاضل ۰ آما اذا «لم تكن الحكمة جنء الرياسة» 
بقيت الدولة المثالية بلا ملك > ومن يحكم دون توافر هذا 
الشرط ء فليس بملك > «ولم تلبث المدينة (الدولة) بعد مدة 
آن تهلت» ٠‏ 

, فان الفارایی‎ e یتصل بالنوع الثانی من الحكم‎ Less LI 
الفیلسوف السلم الذی یوّمن بالکتاب والسنة کمصادر‎ 
كان‎ LS للشريعة الاسلامية » ماکان له أن يكون آفلاطو نیا‎ 


۹۱ 


أفلاطون فى كتابه الجمهورية , وذلك OU‏ يكتفى بتتوي 
الشخص الفیلسوف أو مجموعة من الأشخاص الفلاسفة 
والاعتماد على آن تكون الكلمة الحية المنطوقة وحدها هى 
القانون . وائما أكد الرجوع دائما الى التصوص الدستورية 
والقواعد العامة فى الحكم » ds‏ وجسوب تسجيلها حتى یمود 
احاکم فى العهود التى تفتقر الى وجود الملك الفيلسوف الى 
مأآثبت من «الشرائع والسئن التى شرعها هذا الرئيس و آمثاله 
ان كانوا توالوا» فى الدولة ۰ فشرائع الاولین _ على حد تعب 
الفارابى ‏ مصدر آسانی من مصادر الحكم ٠‏ 

ولاشك أن جمع الفارابی بين الكلمة النطوقة والكلمة 
المكتوبة كمصدر للحكم انما يرجع الى الالتقاء فى ذهنه بين 
اهتمام اليونان بالقانون مما وجد تعبيرا قويا فى كتاب 
أفلاطون عن القوانين ‏ وبين ماتقوم به الشريعة الاسلامية 
فى حياة المسلمين كمصدر مثالى فى بناء الدولة وفى سياستها 
الحارية ٠‏ 

و تظهر هذه المزاوجة بين الحكم الشخصى والحكم الدستورى 
أول ماتظهر فى الفصل الذى عالج فيه الفارابی «خصال 
رئيس المدينة الفاضلة» ٠‏ فهو يفصل ذلك على النحو الآتى : 

فهذا هو الر‌ئیس الذی لا يرأسه انسان آخر أصلا ٠‏ وهو 
الامام » وهو الرئيس الأول للمدينة الفاضلة 2 وهو رئيس 
الآمة الفاضلة » ورئيس المعمورة من الأرض كلها - ولايمكن 
أن تصير هذه الحمال الا لمن اجتمعت فيه بالطبع اثنتا عشرة 
خصلة قد فطى عليها ٠‏ 


= أحدها أن يكون تام الاعضاء € قواها مواتية آعضاء La‏ 


على الأعمال التى شأنها أن تكون بها , ومتى هم بعضو ما من 
أعضائه عملا به فأتى عليه بسهولة . 

- ثم أن يكون بالطبع جيد الفهم و التصور لكل مايقال لهء 
فيلقاه بفهمه على مايقصده القائل » وعلى حسب الأمر فى 
نمسه E‏ 

ثم أن يكون جيد الحفظ با يفهمه ولا يراه ولا يسمعه 
ولا يدر که , وفی الجملة لایکاد پنساه » 


— ثم أن یکون جید الفطنة » ذکیا » اذا ر آی الشیء بأدنی 
دلیل فطن له على الجهة التی دل علیها الدلیل › 


ol واه سات هل‎ Ab كوت عبن‎ be. 

س ثم أن يكون محبا للتعليم والاستفادة » منقادا له » سهل 

— ثم أن يكون غير شره على المآكول و الشروب والمنكوح : 
متجنبا بالطبع للعب » مبغضا للذات الكائنة عن هذه c‏ 
و آهله « 

— ثم أن یکون کب النشس »> محبا للكرامة : تكبس. نفسه 
بالطبع عن كل مايشين من الأمسور وتسمو نفسه بالطبع الى 
الارفع c Less‏ 

— ثم أن يكون الدرهم والدینار lo‏ آعراض Lali‏ 
هينة عنده , 


ns —‏ أن یکون بالطیع محبا للعدل و آهله » وميغضا للجور 


= z 


yay 


والظلم وأهلهما « يعطى النصف من Ab nf‏ ومن غيره ويحث 
عليه » ويؤتى من حل به اور مؤاتيا لكل مايراه حسنا 
وجميلةة » ثم أن يكون عدلا غير صعب القیاد , ولا جموحا 
ولا لجوجا اذا دعى الى العدل » بل صعب القياد اذا دعى الى 
الجور والى القبيح e‏ 

ثم أن يكون قوی العزيمة على الشىء الذى یری أنه ينيغى 
أن يفعل e‏ جسورا عليه » مقداما غي خائف ce‏ ولا ضعيف 
النشس ۰ 


واجتماع هذه كلها فى انسان واحد عسير . فلذلك 
لايوجد من فطر على هذه الفطرة الا الواحد بعد الواحد , 
٠ e‏ فان وجد مثل هذا فى المدينة الفاضلة ثم 
صلت فيه . بعد أن يكب › تلك الشرائط الست الذ کورة 
قبل أو الخمس منها دون الأنداد من جهة المتخيلة كان هو 
الرئيس * وان اتفق أن لايوجد مثله فى وقت من الأوقات : 
آخذت الشرائع والسنن التى شرعها هذا الرئيس وآمثاله ء 
ان و توالوا فى المدينة cs‏ ”3 پکون الرئيس الثانى 
الذى ب يعات ال من اجتمعت اليه من سولده وصیاه كلك 
dat pl‏ + ویکون يبن کبره فیه ست کر اليل : 


— آحد‌ها آن یکون حکیما ٠‏ 
والثانى أن یکون عالا حافظا للشرائع والسنن و السی 


التى دبرها الأولون للمدينة محتذيا بأفعاله كلها حذو تلك 





س والثالث أن يكون له جودة استنباط فيما لايحنظ عن 


السلف فيه شريعة » ويكون فيمأ يستنيطه من ذلك محتذيا 
حذو الأئمة الأولين ٠‏ 

— والرابع أن يكون له جودة روية وقوة استنباط لا 
سبيله أن يعرف فى وقت من الأوقات الحاضيرة من الأمور 
والحوادث التى تحدث مما ليس سبيلها أن یس فيه الأولون › 
ويكون متحريا بما يستنبطه من ذلك صلاح حال الدينة » 


— والخامس أن يكون له جودة ارشاد بالقول الى شرائع 
الأولين » والى التى استنبط بعدهم مما احتذى فيه حذوهم › 

والسادس أن يكون له جودة ثبات ببدنه فى مباشرة 
أغمال المرب « وذلك آن يكون معه الصناعة المريية الخادمة 
والرئيسة ٠‏ 

فاذا لم يوجد انسان واحد اجتمعت فيه هذه الشرائط 
ولكن وجد اثنان » آأحدهما حكيم . والثانى فيه الشرائط 
الباقية » GLS‏ هما رئيسين فى هذه المدينة ٠‏ فاذا تفرقت 
هذه فى جماعة , وكانت الحكمة فى واحد والثانی قى .واحد 
والثالث فى واحد والرابع فى واحد والخامس فى واحد 
والسادس فى واحد » كانوا متلائمين » كانوا هم الرؤساء 
الآفاضل ۰ فمتى اتفق فى وقت ما أن لم تكن الحكمة جنء 
الرياسة وكانت فيهأ سائ الشرائط » بقيت المدينة الفاضلة 
بل ملك » وكان الرئيس القائم باس هذه المدينة ليس بملك ٠‏ 
وكانت المدينة تعرض للهلاك » فان لم يتفق أن يوجد حكيم 
تضاف الحكمة اليه » لم تلبث المدينة بعد مدة آن تهلك» (۰)۱ 

ولقد عبر الفارابى عن هذين النوعين من آشكال الحكم : 
الار ستشر اصلی الشخصی « والدستورى المكتوب فى وقت Et‏ 


(۱) الدینه الفاضله ص ۱۲۷ = ۱۳۰ .۰ 





YAO 


عن LUS‏ «المدينة الفاضلة» بأسلوب يظهر HE‏ ظروف agal!‏ 
الذى صاحب فيه سيف الدولة الحمدانى وماكان يقوم به فى 
حلب من غزوات وجهاد ضد الدولة البيز نطية ٠‏ فلقد كان 
من بين الشروط الأساسية للحاكم الفيلسوف فى «المدينة 
الفاضلة» أن يكون «له جودة ثبات ببدنه فى مباشرة أعمال 
الحرب . وذلك أن يكون معه الصناعة io pd)‏ الخادمة 
وال يسة» )١(‏ ولكنه وهو يبدو متاش! بسيف الدولة فى 
صراعه مع العدو » ومسجلا تجربة واقعية أمامه فى علاقات 
الدولة الاسلامية باألدو له البيزنطية » صاع هذا الشرط فى 
الحاكم صياغة تار يخية تخلت عن المصطلح العام وهو القدرة 
على الحرب » وأخذت بالمصطلح الخاص وهو «القدرة على الجهاد 
پیدنه » وآلا يكون فى بدنه شىء يعوقه عن مزاولة الأشيام 
الجهادية» (T)‏ : 

ویعبر عن الحكم الارستقراطی الشخصى باسناده اما الى 
الواحد الذى يبلغ مرتبة الكمال فى تفرده أو الى جماعة 
تضطلع فيما بينها بمسئوليات الملك الأوحد e‏ والرئيس 
الأول ۰ فالواحد على حد تعييره هو «الملك فى الحقيقة « وهو 
الرئيس الآول » وهو الذى تجتمع فيه ست شرائط : الحكمة 
والتعقل التام « وجودة الاقناع وجودة التخيل والقدرة على 
Lai‏ ببدنه » وألا يكون فى بدنه شىء يعوقه عن مزاولة 
الآشياء الجهادية ۰ فمن اجتمعت فيه هذه كلها e‏ فهو الدستور 
والمقتدى به فى سيره و آفعاله » والمقبول آقاو يله ووصایاه ؛ 
lies‏ اليه أن يدبر بمار آی وكيف شام» ۰۰۰ فاذا لم «يوجد 
انسان اجتمعت فيه هذه كلها . ولكن توجد متفرقة فى جماعة 





۰ ۱۳۲۰ المدينة الفاضلة ص‎ A) 
+ 55 فصول منتزعة ص‎ (Y) 


۳۹۹ 


بان يكون آحد هم يعطى الغاية » والثانی يعطى مايؤدى الى 
الغاية » والثالث تکون له جودة الاقناع وجودة التخیل » و آخر 
یکون له القدرة على الجهاد . فتکون هذه الجماعة بأجمعها تقوم 
متام EUL‏ « ويسمون الروساء الأخيار TELE,‏ الفضل 
ور ناستهم تسمى رئاسة الافاضل» ٠‏ 


آما النو عالثانى » وهو مانطلق عليه اسم الحكم الدستورى 
فهو الحكم الذى رأى الفارابی أنه یعتمد على الشرائع و السنن 
المحفوظة والمكتوبة من الشرائثع والستن القديمة 2 وذلك فى 
حالة افتقاد الملك فى الحقيقة والرؤساء الأخيار وذوى 
الفضل ٠‏ 

ويقوم بهذا النوع الدستورى من الحكم اما الواحد أو 
الجماعة كذلك > ویسمی الواحد فى هذه الحالة «ملك السنة» 
وتسمى الجماعة «رژساء الستة» ٠‏ ويشترط الفارابى فى 
ملك الستة ورژساء الستة شروطا خاصة ثل فى جودة 
التمییز والقدرة على الاستنبامل وجودة الر آی والتعقل فى 
Solgt!‏ وجودة الاقناع والتخیل والقدرة على الجهاد ٠‏ فهو 
يقول انه اذا لم يوجد الملك فى الحقيقة ومن يقوم مقامه من 
الروساء الأخيار وذوى الفضل» فيكون ر فسس المدينة is‏ 
هو الذی اجتمم فيه أن كان عارفا بالشرائع والسنن التقدمة 
التی أتى بها الاولون من الأئمة ودبروا بها الدن۰ ثم آن یکون 
له جودة تمیین الأمكنة والأحوال التی ینبغی أن تستعمل فیها 
تلك السنن على حسب مقصود الأولين بها « ثم أن یکون له 
قدرة على استنباط مالیس پوجد Le pos‏ يه فى المحفوظة 
والکتو به من السنن القديمة » محتذیا Le,‏ پستنبط منها حذو 
ماتقدم عن السنن ۰ ثم أن تکون له جودة رأى أو dis‏ فى 
الحوادث الواردة شینا شيئا . مما لیس سبیلها أن تكون فى 


TAV 


السير المتقدمة مما يحفظ به عمارة المدينة « وأن يكون له 
جودة اقناع وتخييل » ويكون له مع ذلك قدرة على الجهاد ٠‏ 
فهذا يسمى ملك السنة . ورئاسته تسمى ملكا سنيا ٠‏ 
» ويواصل المارابی تفسيره لهذا الحكم الدستوری أو 
«السنی» حسب تعبه فیقول انه اذا لم «یوجد انسان و احد 
تجتمع فيه هذه كلها » ولکن تکون متفرقة فى جماعة , 
فيكونون بأجمعهم يقومون مقام ملك السنة » وهؤلاء الجماعة 
يسمون روساء السنة» ٠‏ 


ويلاحظ على الفارابى فى هذا العرض لأشكال الحكم , 
والقائمين به آنه يمزح بين التراث اليونانى النظرى والتراث 
الاسلامى الذى كان يمارسه الفقهاء وتتعدد به مذاهبهم 
و تتصار ع فى ميدان الفکر الدينى والسياسى خاصة فى القرن 
الرابع الهجرى + ویبدو تعدیله لأفلاطون وخروجه عن 
تعاليمه فى ضوء التجربة الاسلامية فى اشتراطه اليلاغة 
والخطابة والقدرة على الاقناع والتغييل ۰ فافلاطون رآى 
خط Lait‏ ومنافسة اليب لرجل السياسة (۱) الذی یجب 
أن يتقيد عنده باملاء‌ات الفكىي المحض والتعبر النطقی 
الخالص ٠‏ 

ولکن المطلع على الممارسة الأمريكية للدستور الذى 
وضمه من يسمونهم «بالآباء المؤسسين» » وما يدور بشأنها 
آحیانا من تفسير وجدل بين رئاسة الجمهورية والكو نجرس 
والمحكمة العليا يدرك المعانى المتضمنة فى بيان الفارابی عن 
طريقة الحكم فى الشكل الدستورى أو السنى من الرئاسات ٠‏ 
كما أن المطلع على التفسسيرات الكارزمية للزعامة والسلطة 


٠ روزنتال‎ O) 


VAA 


عند ui‏ و غبره من علماء الاچتماع المحدثين يدرك الدرس 
المتجدد عبر العصور فيما یتصل بتمجید اماکم بل وتألیهه ٠‏ 
فالشقه ليست بعيدة بين ماشاهدناه فى هذا العصی من تمجید 
للزعيم والانسان الکامل على حد تعبر نيتشه 6 وبين مایصفه 
الفارابی فى النوع الأول من الحكم اللکی والارستقراطی 
عن «الانسان الالهی» » ففى الدولة المثالية یجعل الفارابی 
« منزلة EU‏ والر‌ئیس الأول فيها منزله الاله الذی هو 
alt‏ الأول للموجودات وللعالم وآصناف مافیه» )۱( i‏ 


۲ - التغير الاجتماعی وملاءمة التشریع السیاسی : 


وان توعى الحكم عند الفارایی ب سواء الأرستقراطى 
الشخصى منه أو الدستورى السنى » يخضعان فى التطبيق 
الواقعی لعملية مستمرة من التشريع ٠‏ فالفكرة الشائعة عن 
نظام الحكم عند الفارابى مأخوذة عن الظهر الشكلى للرياسة 
فى المدينة الفاضلة ۰ ويكاد التصویر التقليدىلفكره السیاسی 
بعر ص الحكم عند الفارابى وكأنه صورة جامدة ثايتة لنظام 
لا یتخس ولا يتبدل فی اطاره العام وتفاصيل أجز ائه * ولكن 
الفکر السیاسی عند الفارابی اذا ما نظر اليه ككل يبدو آنه 
حتى فى قسمات الثالية > يشتمل فى أحشائه على عوامل التغس 
و الدينامية ٠‏ فالرئيس الأول للدولة > وواضع اشتیین النظام 
فيها, أو من أطلق عليهم فى أمسريكا «الآباء المؤسسون» 
للدستور فى Ru‏ ۱۷۸۷ ۰ أو من أطلق pete‏ فى آكش من 
ثورة من الثورات الشعبية وحركة من الحركات الدستورية 
أسم «الجمعية التأسيسية» , ماکائوا عند الفارابى لیضموا 
ملامح نظام سیاسی خالدة علىمر الزمن ٠‏ وانما پری الفارابى 
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أن الرئيس الأول للدولة لايستطيع ol‏ يشرع لكل الأحداث » 
والعو ارض وظروف الزمان والمكان . فقدرته وحياتهالمحدودة 
وما قد يعوق عملية التشريع مما يعرض له من أشغال طارئة 
كالحروب e‏ يضطره لأن يترك EU‏ الأعلى للتشريع الشامل > 
ويكتفى les,‏ الأصول وماهو « آعظم قوة وآکش نفعا و آشد 
غنى وجدوى فى أن تلتئم بها المدينة « وت تى تبط « وینتظم 
أمرها » فيشرع فى تلك وحدها » ويترك الباقية اما لوقت 
فراغه لها أو OY‏ غيره يمكنه أن يستخرجها . اما فى زمانه 
واما بعده « اذا احتذى حسذوه» )۱( ° ومن ثم فان slala‏ 
الرئيس الأول فى الدولة ممن هم مثله فى جميع الأحوال » 
لهم أن يشرعوا ما لم يشرعه الرئيس الأول » بل ولهم أن 
یروا کثرا مما شرعه الأول وفق 5 تقديرهم وعلمهم بأن ذلك 
هو الأصلح فى زماتهم › > بل ولكل خليفة أن يغير ماقد شرعه 
الخليفة السابق له »> حسب تقديره لما هو أصلح » كما أن «له 
آن يغير ماقدره من قبله « لآن الذی قبله لو بقى لغير أيضا ذلك 
سار o‏ الذى يعده» * و QU hs‏ الفارابى عملية التشريع 
المستمرة فى اطار الحكم الارستقراطی الشخصى على النحو 
الاتی : 

« والرئيس الأول قد یلحقه ويعرض له أن لايقدر > 
الأفعال كلها ويستوفيها فيقدر آکثر rl La‏ باه ni‏ 
مايقدره ان لايستوفى شرائطها كلها بل يمكن أن تبقى آفعال 
كثرة مما سبيلها آن تقدر فلا يقدرها لأسباب تعرش : اما 
لأن المنية تحرمه وتماجله قبل أن يأتى على جميعها Lla‏ 
لاشفال ضرورية تعوقه من حروب وغيرها Lla‏ لأنه لايقدر 
الأفعال الا عند حادث وعارض مما يشاهده هو أو ممأ 


٠ 55 الله ص‎ )١( 


يسأل عنه فيقدر حينئذ ويشرع ويسن ماينبغى أن يعمل 
فى ذاك النوع من الحموادث » فلا تعرض كل العوارض فى 
زمانه ولا فى البلد الذى هو فيه » فتبقى أشياء كثيرة مما 
يجوز ol‏ يعرض فى غب زمانه أو فى غير بلده يحتاج فيها الى 
قعل محدود مقدر فى ذلك الشیء العارض فلا يكون هو شرع 
فيها شيئًا › أو يعمد الى مايظن أو يعلم أنها من الأفعال أصول 
تمكن غيره أن يستخرج عنها الباقية فيشرع فيها كيف و کم 
يتبغى أن تعمل ويترك الباقية علما منه أنه يمكن أن 
يستخر جهأ on‏ اذا قصد قصده واحتذى حذوه أو یری أن 
يبتدىء في أن يشرع ويقدر الأفعال التى هى أعظم قوة وأكش 
نفعا و آشد غنى وجدوی فى أن تلتئم بها المدينة وت تبط 
وينتظم أمرها » فيشرع فى تلك وحدها ويترك الباقية اما 
لوقت فراغه لها أو OY‏ غيره يمكنه أن يستخرجها , اما فى 
ژمانه وامأ بعده « اذا احتذى حذوه ٠‏ 


فاذ! خلفه بعد وفاته من هو مثله فى جميع الأحوال كان 
الذى یخلفه هو الذی يقدر مالم یقدره‌الاول» وليس هذا فقط› 
بل له أيضا أن يغير کثرا مما شرعه الأول » فیقدره غر ذلك 
التقدير اذا علم أن ذلك هو الأصلح فى زمانه Ye‏ لآن الأول 
LL‏ » لكن الأول قدره Las‏ هو الأصلح فى زمانه c‏ وقدر 
هذا يما هو الأصلح بعده . زمان الأول » ويكون ذلك مما لو 
شاهده الأول لغيره أيضا » وكذلك اذا خلف الثانى ثالث مثل 
الثانى فى جميع آحواله . والثالث رابع فان JUN‏ أن يقدر 
من تلقاء نقسه ما لا يجده مقدرا e‏ وله أن يغير ماقدره من 
als‏ , لان الذی قبله لو بقی لغی آیضا ذلك الذی غيره الذی 
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ولكن عملية التشريع المستمرة فى العهود التى يتولى 
رياسة الدولة فيها الحكام الفلاسفة » الواحد بعد الآخر » تلقی 
عند الفارابى قيودا فى ظل الحكم السنی أو الدستوری » آو 
رياسة الرؤساء التابعين من غر الأوائل ٠‏ فهو وان أكد Laaj‏ 
الملاءمة المستمرة بين حاجات الزمن والظروف الملا يسة وبين 
التشريعات المتناسبة التى ترضى تلك الحاجات » الا أنه لم 
يبح فى ظل هذا النظام السنى التقليدى التغيير الجوهرى 
للقواعد الأساسية التى وضعها صاحب الشريعة » وانما قصر 
التغيير على نوع من الاستنباط والاستخراج عن الأشياء التى 
صرح واضع الشريعة بتقديرها . وأناط هذا العمل بصتاعة 
الفقه التى تعنى بالتشريع الجزئى فى ضوء مايمليه غرض. 
واضع الشريعة ٠‏ 


ولقد وضح الفارابى أن صناعة الفقه Le‏ هذه الحالة. 
تشتمل على جزثين : جزء فى الآراء وجنء فى الأفعال ٠‏ ولهذا 
ففى الافعال اشترط الفارابى فى الفقيه «آن يكون قد. 
استوفى علم کل ما صرح واضع الشريعة ous et‏ من الأفعال» 
بقول أو بفعل » وأن يكون ذلك عارفا بالشرائع الأخيرة التی 
انتهى الى تشريعها الرئيس الأول ان كان قد لجأ الى تبديل. 
فيما شرع » وأن يكون أيضا عارفا باللفة التى بها كانت 
مخاطبة الرئيس الأول » ويكون له مع ذلك جودة فطنة للمعنى. 
وما يستعمل من تخصيص أو اطلاق فى القول , ola‏ يكون 
له تميين بين التشابه والتباين فى الأشياء « وقوة على فهم 
اللازم من غير اللازم » وذلك يجودة الفطرة وبالدربة 
الصناعية ۰ آما فيما يتصل يعمل الفقيه فى الاراء » فان 
الفارابى يشترط نفس الشروط التى ر آی وجوب توافی‌ها 
لديه ليمارس عمله فى الافعال ۰ وهو پری أن الفقه فى 


°۲ 


الأشياء العملية من الملة » انما يشتمل على جزئيات الكليات 
التى يحتوى عليها علم السياسة » ومن ثم فهو جزء من أجزاء 
علم السياسة ويدخل تحت الفلسفة العملية ۰ «والفقه فى 
الأشياء العلمية من الملة مشتمل اما على جز ئيات الكليات التى 
تحتوى عليها الفلسفة النظرية » واما على ماهى مثالات الأشياء 
تحت اللي الغا > فهو اذن 5e‏ من الفلسفة النظر ية 
وتحتها , والعلم النظرى الأصل» )|( ١‏ 

ويعرض الفارابى لعملية التشريع فى مواکبتها للتطور 
مع الظروف المتغيرة عبر الزمان والمكان فى ظل SA‏ الذى 
أطلقنا عليه الحكم الدستورى أو السنى على النحو الآتى الذى 
تقوم فيه صناعة الرياسة التابعة السنية مكان LL‏ الملك 
ورئاسة الأفاضل « فهو يقول : 

« وآما اذا مضی واحد من هؤلاء الأئمة الأبرار الذين 
هم الملوك فى الحقيقة ولم يخلفه من هو مثله فى جميع الأحوال 
احتيج فى كل مایعمل فى المدن التى تحت رئاسة من تقدم الى 
أن یحتذی فى التقدیر حذو من تقدم ولا يخالف ولا يغير بل 
يبقى كل ماقدره المتقدم على حاله » وینظر الى كل مايحتاج 
الى تقدير مما لم يصرح به من تقدم فيستنبط ویستخرج عن 
الآشياء التى صرح الأول بتقديرها ء فیضطر حينئذ الى 
صناعة الفقه « وهى التى يقتدر الانسان بها على أن يستخرج 
ويستئبط ue‏ تقدیر شىء مما لم يصرح واضح الشريعة 
بتحديده عن الاشپاء التى صرح فيها پالتقدیر » و تصحیح 
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ذلك بحسب غرض واضع الشريمة بالملة یأسس‌ها التى شرعها 
فى الأمة التى لهم شرعت ٠‏ وليس يمكن هذا التصحيح أو 
هى فى تلك الملة فضائل ۰ فمن كان هكذا فهو فقيه ۰ 


واذا كان التقدیر فى شيئين ‏ فى الآراء وفى الأفعال ‏ 
لزم أن تكون صناعة الفقه جزئين : جزءا فى الآراء وجزءا 
فى الأفعال ۰ فالفقيه فى الأفعال يلزمه أن يكون قد استوفى 
علم كل ما صرح واضع الشريعة بتحديده من الأفعال ٠‏ 
والتصريح ريما كان بقول ور بما كان بفعل واضع الشر cas‏ 
فيقوم فعله ذلك مقام قوله فى ذلك الشىء انه ينبغى أن يفعل 
فيه كنا وكذا ٠‏ وان يكون مع ذلك عارفا بالشرائع التى انما 
شرعها الأول بحسب وقت ما ثم آبدل مكانها غيرها واستدامها 
لیحتذی فى زمانه حذو الأخيرة لا الأولى ۰ ويكون أيضا عارفا 
باللغة التى بها كانت مخاطية الىرئيس الأول . وعادات آهل 
زمانه فى استعمالهم لختهم ء وما كان منها يستعمل فى الدلالة 
على الشىء بجهة الاستعارة له وهو فى الحقيقة اسم غيره › لملا 
يظن بالشیء الذى استعير له اسم شىء آخر انه عندما لفظ يه 
آر اد ذلك الشیء الاخر « أو يظن أن هذا هو ذاك ۰ ويكون له 
مع ذلك جودة فطنة للمعنى الذی آرید بالاسم المشترك فى 
الموضع الذی استعمل فيه ذلك الاسم . وكذلك متى كان 
الاشتراك فى القول ٠‏ ويكون له جودة فطنة آیضا للذی 
يستعمل على الاطلاق ومقصد القائل أخص مته « والذى 
يستعمل فى ظاهر القول على التخصيص ومقصد القائل أعم 
منه » والذی یستعمل على التخصيص أو على العموم أو على 
الاطلاق ومقصد المائل هو مايدل ذلك عليه فی الظاهر ٠‏ 
ويكون له معرفة بالمشهور من الأمور والذى هو فى العادة ٠‏ 


veg 


ويكون له مع ذلك قوة على آخذ التشابه والتباين فى الأشياء . 
وقوة على اللازم للشىء من غير اللازم ‏ وذلك يكون بجودة 
الفطرة وبالدربةالصناعية ‏ ویصل الى ألفاظ واضع الشر du‏ 
فى جميع ماشرعه بقول e‏ والى آفعاله فيما شرعه OÙ‏ فعله ولم 
ينطق به اما بالمشاهدة والسماع منه ان كان فى زمانه وصحبه 
واما بالاشبار عنه ‏ والأخبار die‏ اما مشهورة واما مقنعة , 

وكل واحدة من هذه اما مكتوبة واما غس مکتوبة + والفقيه 
في الآراء المقدرة فى الملة يتبغى ل ان ويج عار ما عاب 
الفقيه فى الأعمال ٠‏ 

فالفقه فى الأشياء العملية من الملة اذن انما يشتمل على 

أشياء هی جرئيات الكليات التى یحتوی عليها المدنى + فهو 
اذن جزء من أجزاء العلم الدنی و تحت تحت الفلسفة العملية ۰ 
والفقه فى الأشياء العلمية من اللة مشتمل اما على جز ئيات 
الكليات التى تحتوى عليها الفلسفة النظرية واما m‏ ماهى 
مثالات الأشياء تحت الغفلسفة النظرية » فهو اذن جزء من 
الفلسفة النظرية و تحتها تحتها و العلم النظری الأصل» ( ۱( ۰ 


السياسة gets‏ العلمى : 
وان من أهم ماين as‏ الفارابى بمجتمعاتنا المعاصرة e‏ 
العمل “ ويبدو أن fin‏ غير منتفظلر من الفارابى الذى جمع 
المعلقون بينه وبين آفلاطون فى النظر واختاروا لهما سويا 
ولكن هذا اکم لا بصدق على کلیهما - ويهمنا آن نين إن 
الغفارابى يعطى لأهصل الأرضص الكش اذا ما اقتس بوأ منه من 
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خلال القيم الواقعية فى الحكم ولس من E E‏ 
الميتافيزيقية التى اتخذ منها الأعلار والخلفية لعملها. 
فالغارايى يبدو بعيدا عاليا مسرف البعد Gale‏ العلو إن نحن 
تتبعنا معه السياسة الواقعية كحلقة فى سلسلة النظام الکو نی» 
و کجزء لايتجزآأ من وحدة الكون » مما جمله يقرر أن «منزلة 
الملك والرئيس الأول (فى المدينة الفأضلة ) منزلة الاله الذى 
هو المدبر الاول للموجودات وللعالم وآصناف مافیه» (۱) . 


كما جعله یقرر Of‏ هدف الحكم apis‏ على تحقيق السعادة 
فى هذه المياة وفی LA)‏ التخرة ء ا تجاحه یستازم توافر 
الفلسفة النظرية فى الحاكم والملة المشتركة يبن الواطنین ٠‏ 
فالفارابی یجمل نظريته فى وجوب محاكاة مدبر الأمة لله فى 
تد په للعالم بقوله : «أنه ینیغی أن يتأسى بالله ويقتفى آثار 
تد پر مدپر العالم Los‏ أعطى أصناف الموجودات , وفیما دس 
به أمورها , من الغرائن والفطى و الهیئات الطبيمية التى جملها 
ور کز ھا فيهأ حتى تمت ارات الطبيعية فى كل وإحبد من 
اصناف العوالم بحسب رثيته » وفى جملة الموجودات ۰ فيجعل 
هو أيضا فى الدن والامم نظائرها من الصناعات والهیتات 
والماكات الارادية حتى تتم له ارات الارادية » فى كل واحد 
من المدن والأمم بحسب رتبته واستئهاله » ليصل لأجل ذلك 
Les‏ عات الأمم واأمدن الى السعادة فى هذه الحياة « وفى ألحياة 
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به الا من هناك ٠‏ وتبين مع ذلك أن هذه كلها لاتمكن الا أن 
تکون فى الدن Al‏ مشستر À‏ تجتمع بها آرأة و هم واعتقاداتهم 
وأفعالهم . وتاتلف Les‏ آقسامهم وتر تبط و تنتظم » وعند ذلك 
تتعاضد أفعا لهم وتشعاون » حتى يبلغوا الملتمس وهو السحادة 
القصوى» )4 i‏ 

فهذا الربط بين عمل الحاكم فى الدولة وعمل الله فى 
نظام الكون يأجمعه » هو الذى أضفى على مؤلفات الفارابى 
السياسية الصفة النظر à,‏ . بل الصفة الدينية > لانه لم يكتف 
بمحأكاة الحاكم فى تنظيمه للدولة لله فى تنظيمه للعالم .59 
من تحت الى فوق » وانما أغرق فى التشبيه الى درجة رسمت 
الصلة بينهما بطريقة عضوية تمتد من فوق الى تحت يتأثير من 
à LS‏ الحديثة ۰ فالله عند الفار!بی UE‏ «الوحی» مین 
عنده الى الرئيس الأول ومدبر ملك المدينة الفاضلة عن طريق 
العقل الفعال أو «الروح الأمين» (T)‏ فيد بر الرئيس الأول 
المدينة أو الآمة والامم بسا يأتى به الوحى من الله تعالى ٠‏ 
«فالله تعالى هو المدبر أيضا للمدينة الفاضلة كما هو palf‏ 
La‏ م » وآن تد يبر ه تعالى للسالم دوجة »2 وتدييره للمدينة 
e‏ بوجه‌آخر » خی أن بين التديرين تناس e‏ وبين اجزاء 
العالم M] ARE‏ ینه أو الامة الفاضلة تناسب» i (Y)‏ 


و الفأرابى تشكار pos Lau o‏ لم بعش طوال الو قت 
فى برح من الأيراج dote‏ ۶ ولم يقف عند النظر دون 
التطبيق » بل شفل بالسياسة الواقعية ومنهجها وجمل النظر 

(۱) الملة ص 70 — ٦‏ + 

٠ 55 الله ص‎ (Y) 

(۲) الله ص 15 — ه 


والتطبيق صنوين متكاملين ٠‏ فهو يحلق فى سماء الفكر 
لیجنی من ثماره غنى للأرض والواقع ۰ فهو يقرر أن 
LE‏ النافيلة هي الش. Lu oled de‏ نوها من 
الفذميلة لايمكن أن بتاله | الجياء وھ gts ANT‏ آنل 
الانسان من القضائل ۰ Jus‏ السوسین من الفضائل فی 
حياتهم الدنيوية والحياة الأخيرة ما لا يمكن أن ينال بها ۰ آما 
۳ حياتهم الدنيوية , فان تکون آبدانهم على افضل الهيئات 
لنی يمكن فى طابيعة واحد واحد منها أن یقبلها ۰ و تکون 
NUE JA de et‏ التی يمكن فى طبيعة نفس نفس 
من آنفس الأشخاص وفى قوتها من الفضائل التى هی سيب 
السعادة فى الحياة )8,8% * ويكون عيشهم أطيب وألن من 
لجح يسع اصناف SLL!‏ و العیش الذی لخبر هم » ۰ 

فالسياسة الفاضلة عنده لها آهدانها المحسوسة فى أبدان 
المواطنين ونفوسهم ومستوى حياتهم » وليست سياسة تعمل 
فى فراغ أو فى اطار الدولة العام دون أن تترك آثرها فى 


٠ المواطنين‎ 55,81 


المتوازنة بين AI‏ هب الفردى ومذهب الدولة بهدی من الفر‌ض 
الأو جف ا لأسمى و هو ds‏ تحقیق السعادة للفرد کح ء وللدو لة 
کر 


وتظهر النغلرة الواقعية للسياسة عتد الفارابى لا من 
ناحية استهدافها تحقيق أغراض محسوسة ملموسة فى حياة 
ان وحسب . وانما فى اختیار النو ع الناسب الف 
الناسب ۰ Li‏ پناسب الشموب الختلفة من السیاسات الختلفة 
آشبه عند الفارابی بما یناسب الأبدان ذوی الأمزجة الختلفة 


۱4۸ 


من فصول السنة المختلفة ٠‏ فهو يقول «ان حال السیاسات 
ونسبتها الى الأنفس كحال الأزمان ونسيتها الى الأيدان ذوات 
الأمزحجة المختلفة - 

وكما أن بعض الابدان يصلح مزاجه وحاله فى زمان 
الخريف , وبعضها یصلح فى زمان الصيف › و بعضها يوجد 
الاصلح له والآوفق فى زمان الشتاء ويعضها يصلح جدا فى 
زمان الر بیع » كذلك حال الآنفس ونسيتها الى السياسات ٠‏ على 
oi‏ الآبدان تكاد أن تكون آصولها التى تركيت عنها أشد 
انحصارا من الهيئات والس + وذلك آن الهيئات والسير 
تتر کپ عن أشياء طبيعية وارادية تكاد أن تكون بلا نهاية › 
بعضها بالقصد وبعضها بالاتفاق» ٠ )١(‏ 

ويبنى الفأرابى الواقعية فى السياسة على أساس من 
نظر يته فى الاق القومى وتنوعه ودعائمه العنصرية والطبيعية 
والثقافية ٠‏ فهو یاه أن « الجماعة الانسانية الكاملة على 
الاطلاق تنقسم آمما ٠‏ والامهة تتميز عن الأمة يشيئان مأبيعيين : 
بالخلق الطبيعية والشیم الطبيعية e‏ و بشیء ثالث وضعى وله 
مدخل ما فى الاشیاء الطييعية » وهو اللسان » آعنی اللغه التى 
بها تتکون العبارة ۰ فمن الأمم ماهو JUS‏ ومنها ماهو 
صغأر « à (Y)‏ 

ويبرر الفارابی اختلاف الأمم على هذا التحو الطبيعى 
باختلاف الموقع امفرافی » وأجزاء الأرض التى هی مساكن 
الأمع » واختلاف الهواء colle‏ واختلاف التبات والحيوان 
غير الناطق فتختلف أغذية الامم وتختلف Las‏ لذلك الخلق 


ie desert Ed -i یر‎ | 


(۱) فصول منتزعة ص ٠ ٩۲‏ 
(Y)‏ لسياسية المدنية ص Ve‏ + 


والشيم الطبيعية ۰ ويضيف الى ذلك عامل الثقافة الفعال فى 
هنذأ المجال » فالامم تختلف باختلاف قدراتها على اكتساب 
العلوم والصنائع وآساليب الفكر والسلوك البناء فى بناء 
الدولة والحياة الفاضلة ٠‏ 


وان واقعية الفارابی التى تفرض تنو ع السياسات يتنو ع 
الشعوب » وتر بطلها ر بطا و ثیقا بحياة الآفراد و مصاش هم 6 
تمل فى الوقت نفسه على معامتها منهجا علمیا ۰ فهو يشبه 
مهنة الملكية الفاضلة الأولى Liges‏ الطب e‏ وعمل الماك السیاسی 
يعمل الطبیب العلاجى ۰ فلايد للملك من أن یعرف جمیم 
الأآذعال التى يكفل بها النمکین للسی واللکات الفاضلة فى 
الدولة . والمحافظة على بقائها دون أن يداخلها شىء من السير 
الحاهلية التى تعد آمراضا تهدد سلامة جسم الدولة des ٠‏ 
املك فى ذلك مثل الطبيب الذى تقوم مهنته على «معرفة جميع 
الأفعال التى تمكن الصحة فى الانسان و تحفظها عليه و تحوطها 
من إن يعرض لها شىء من الامراض» ٠ )١(‏ 


وكما أن الطبيب لايستطيع أداء وظيفته الا اذا توافرت 
له معرفة الكليات والأشياء العامة الثبتة فى كتب الطب من 
قواعد العلاج ومبادثه فى الأمراض المختلفة » و توأفي له فى 
اوقت نفسه «قوة آخری تحدث بمزاولة أعمال الطب» فى 
مختلف الآيدان » وبطول مشاهدته لأحوال المرضى . والتجر بة 
التى تحصل له «نتيجة معاناة العلاج فى مختلف الأشخاص c‏ 
فلذلك حال الملك e‏ فان مهنته تقوم على دعامتين : معرفة 
الاشیاء الكلية الخاصة بالحكم » والقوة التى استفادها عن 
عاول التجربة والمشاهدة فى ميدان العمل السیاسی للمواطنين 


لیبس سا 








(۱) كتاب الله ص 5ه ٠‏ 


والجماعات والطوائف والمدن والآمم ۰ فليس يكفى فى معالحة 
بدن زيد أو بدن عمرو من الحمى الصنراوية أن يكتفى 
الطبيب بتطبیق قواعد العلاح العامة للحمى الصفراوية مما 
تعلمه من كتب الطب > وانما لاید له Les‏ استقاد من خبرة 
عملية وقدرة فنية OT‏ يشاهد العليل زید! كانأو عمرا! ء ليقدر 
له LS‏ الدواء وكيفيته وزمانه ۰ وآن هذا المنهج العلمى 
عند الطبيب الذى يقوم على ii)‏ والمشاهدة والتقدير 
والتجرية هو نفس النهج السياسى عند الملك الذی يشوم has‏ 
امستيعايه لاسس المعرفة السياسية على تقدير الأفسال 
والسياسات PL‏ كميتها وكيفيتها وآزمانها: وسائ مايمكن 
أن تقدر به الأفعال بحسب اختلاف المدن والآمم والجماعات 
والطوائف والأفراد و بحسب الأحوال والعوارض فى مختلف 
اگوقات - 


ويقرر القارابى أن القوة التى يستطيع بها الحاكم أن 
يعالج الحالات المختلفة فى السياسة العامة بحسب ظروف كل 
حالة على حدة تسمى عند المفكرين القدماء «التمقل» 2 وهذه 
القوة على حد تعبره « ليست تحصل بمعرفة كليات الصناعة , 
واستیفائها كلها , لكن بطول التجربة فى الأشخاص» )١(‏ ۰ 


وان هذا المنهج الذی veus‏ على OÙ‏ تصالج كل حسالة 
بحسب ظروفها الخاصة ولا یقتصی على اتخاذ البادیء العامة 
تر یاقا لكل مايعرض من مشکلات السياسة والاجتساع 
وال قتصاد والثقافة لايزرال يجد من بان المفكرين من goala‏ 
به » ويعضله على اللجوء الى الحلول المنطقية المطلقة ٠‏ فالمفكر 
الاشتراكى الا تجلیزی ج *د ° هھ ۰ كول G. D. H. Cole‏ مثلا AR‏ 


لا زر سا A CS‏ 


. کتاپ الله ص 5ه‎ )١( 


يكرر آقوال الفاراپی حين يتحدث عن الاشتراكية فى انجلتراء 
RNA de SN a‏ شتراكية بقص ها 
على المؤسسات ال ىأسماألية التى : تصبح ناضجه ومستعدة لهذا 
التحول يسبب عجزها عن آذاء وظیفتها الاجتماعية فى ظل 
الغلروف المتغيرة ۰ وقد آظهر الجدل المحتدم بسبب المناظرة 
بين التخطيط الاقتصأدى À to‏ الاقتصادية وبين الملكية 
العامة والملكية الخاصة فى وقتنا LUI‏ أن هذا المنهج الجن ئى 
فى اتجاهاته والذى يبدو أن الفارابى يزكيه على أسس علمية 
تجريبية » لايزال يجد من يشهره فى وجه الداعين الى اعادة 
العنظيم الاجتماعی على آسس جذرية من البادیء السياسية 
العامة + كما ذهب MEE‏ نفسه فى مجال التنظيم parmi‏ 
والاقتصادى. والاجتماعى والثقافى للدولة المثالية ٠‏ ويفصل 
القارابی منهجه التجريبى فى كتاب الملة على النحو الآتى : 
» والطبيب فيزن أنه ينيغى أن يعرف أن الأضداد ينبغى 
أن تقاوم بالاضداد > ويعرف آیض. أن الحرارة تقاوم 
JL‏ 899 » ويعرف أيضا أن الحمى الصفراوية ینبغی أن تقاوم 
بمأء الشعير أو بماء التمى الهندى + وهذه الثلاثة بعضها آعم 
من بعض * فأعمها أن الأضداد يتبغى أن تقاوم بالأضداد ,2 
وأخصها أن الحمى الصفراوية ينبغى أن تقاوم بماء الشعير e‏ 
وقولنا « ان الحرارة تقاوم بالسرودة » Jeu gra‏ بين ا لأعم 
والأخص ٠‏ 
غير آن الطبيب لما كان Ule‏ انما يعالج أبدان الأشخاص 
والاحاد » مثل بدن زيد وبدن عمرو . صار لایجتزیء فى 
علاج حمى زيد الصفراوية بما عرفه من أن الأضداد تقاوم 
بالأضداد « ولا آن الحمى الصفراوية ينبفى أن تقاوم بماء 
الشعير » دون أن يعلم فى حمى زيد هذا علما أخص من تلك 


YAY 


الأشياء ال Lai e‏ من صناعته : فيفحص هل حماه هذه 
الصثر اوية ينبغى أن تقاوم بماء الشعير من قبل امتلاء فى 
بدنه من أشياء باردة رطبه » أو أن ماء الشعير یصحح الخلط 
فلا يتركه أن ینضح ٠‏ وأشبأه هذه ٠‏ 


وان كان ينيغى أن يسقى ماء الشعی فليس یجتز یء بأن 
يكون غرف ذاك معرفة مطلقة دون أن يعرف كم مقدار 
ماينيغى أن يسقى منه فى كثرته وكيف ينيفى أن يكون قوام 
مايسقاه منه فى الشخن والرقة و فی أى وقت من آوقات النهار 
ينسغى أن pois‏ وفی آی حال من أحوال زيد هذا المحموم 
ینبغی أن يسقى فيكون قد قدر ذلك فى كميته وكيفيته وفى 
زمائه + ولیس يمكنه آن يقدن دون آن يشاهد العلیل ليكون 
تقدیر ذلك بحسب مایشاهد من حال هذا العليل الذی هو 
زید ۰ وبين أن تقدیره هذا لیس یمکن أن یکون استفادة من 
كتب الطب فى تعلمها وارتاض le‏ ولا بقدرته على معرفة 
الکلیات والأشياء العامة التی هی مثبتة فى کتب الطب « بل 
بشوة أخرى تحت يمز أولة أعمال الطب فى و احد واحد من 
آحاد الابدان و بطول مشاهدته لأحوال المرضى والتجرية التى 
تحصل له فى حول الزمان عن معاناته العلاج وتوليه ذلك فى 

فاذن الطبيب الكامل انما تتم له مهنته حتى يتأتى بها 
الآفعال الكائنة عن تلك المهنة بقوتن اثنتين : احداهما 
بالقدرة على ممرفة الكليات التى هی آجزاء صناعته على 
الاطلاق و باستيفائها حتى لايشنذ عنه شىء يالقوة التى تحدث 
له عن طول آفعال صناعته فى شخص شخص ۰ 

وكذلك حال المهنة اللكية الآولى ۰ فانها تشتمل آولا على 


VAN 


أشياء كلية * وليس يجتزىء فى أن يفعل أفعالها تلك ob‏ 
يكون قد استوعب معرفة الأشياء الكلية و بقدرته عليها دون 
أن يكون معه قوة أخرى استفادها على طول التجرية والمشاهدة 
يقدر بها على تقدیر الأفعال فى كميتها وكيفيتها وأزمانها 
وسار مايمكن آن تقدر بها الافعال ويشترط فيها شرائط اما 
بحسب مدينة أو أمة أمة أو واحد واحد 2 أو بحسب حال 
يحدث و بحسب عار ض وفى وقت وقت , اد كات Slt‏ المهنة 
الملكية انما هى فى المدن الجزئية : أعنى هذه الدينة وتلك 
المدينة آو هذه الأمة وتلك الامة أو هذا الانسان وذلك 
الانسان ٠‏ والقوة التى يقتدر بها الانسان على استنیاط 
الشرائط التى يقدر بها الأفعال بحسب مايشاهد فى جمع 
جصع أو مدينة مدينة أو طائمة ملائفة أو واحد c dust‏ 
و بحسب عارض فى مدينة أو Aa‏ أو فى واحد يسميها القدماء 
التعقل - وهنه القوة ليست تحصل aus‏ 45 کلیات الضتافة 
واستیفائها كلها ولکن بطول التجربة فى الاشخاص ۰ 


وهكذ! نرى آنه من اليس LS ol‏ الاتصال الفكرى 
بين أعمال الفارابى فى ميدان السياسة وبين المذاهب المعاصرة 
والاتجاهات الحديثة ۰ ویرجم ذلك الى أن الفکر السياسى 
الغر بى يجئاحيه اليمينى واليسارى ويوجهته العملية المعتدلة 
انمأ يستمد معينه الأصلى من الفكر اليوتاتى الذى استو عبه 
الفارابی بعمق وشمول وصاغه فى اطار يحمل طايع التجرية 
الاسلامية فى الحكم ٠‏ 


که و رس وا سا 


(۱) کتاب الله ص ۵۷ - ۵٩‏ ۰ 


E 


AUS الفصل‎ 


UT‏ في الفکو اللانینی 


آبان القرون الوسطى 


الاب جورج شحاته قنواتى 


الفارابى فى الفكر اللاتينى 
ابان القرون الوسطی 


ان وصول مذاهب فلاسفة العرب الى مفكرى الغرب فى 
القرون الوسطى هو صفحة مجيدة فى تاريخ انتشار التراث 
العربى خارج حدود البلاد العربية كما أنه دليل ساطع 
لوحدة العقل الانسانى وامكان تفاهم الشعوب ٠‏ 

ومن بين المفكرين العرب الذين كان لهم شأن كبير فى 
هذا الميدان ثلاثة أشخاص هم يمثابة نجوم لامعة فى سماء 
هذا التبادل » وهم » اذا ذكرناهم حسب قدر تأثيرهم 2 ابن 
سينا وابن رشد والفارابى ٠‏ 

وانی أريد اليوم » يمناسية ذکری السلم الشانی › 
القارابی » أن Lu Gest‏ لدر اسة آثره عند اللاتین فى 
القرون الوسطی » و بخاصة عند الفکرین السیحیین ۰ أما 
ماترچم من مولفاته الى العبریه على آهمپته فليس هنا مجاله 

وقصدى Jayi‏ فى هسب | البحث هو آن أقدم للقارىء 
الي وع بن EE‏ م فوع ا ET E‏ 
ورآیت من الأفضل أن أقسم بحثى الى قسمين : آقدم آولهما , 
حسب التر تیب الزمنی .اهم البحصوث التی تناولت پالذات 
موضوع أثر الفارابی فى الترون الوسطی الآوربية وأركز 


YNA 


ی تا Log‏ الضو 5 Le be‏ تیقی من تر.جمات لا LT‏ لو لفات 
القارابى 7 


القسم الأول 
$ اث | ۰ ج e‏ جد 
الیجوث الخامية بالفارایی اللا تینی 
A. Jourdain, Recherches critiques sur 026 et ۶‏ 
des traductions latines d’Aristote et sur les commentaires‏ 


grecs ou arabes employés par les docteurs scolastiques, 
Paris 1819; 2e éd. 1843. 


« بحوث نقدية فى تاريخ وأصل الترجمات 
اللاتينية ار سطو وفى | ges Las‏ اليونانية والس بية 
a‏ ى استعملها العلماء الاسكولاشون ٠‏ 

ويذكر الباحث ماترجم الى اللاتينية من 
cuis‏ الفارابى فى الصفحات ۱۲۱۲ ۰ ۱۳۸ , 
۵ و ۱۸۶ » ویش الى جيوم دوفرنی وروجر 
پیکون اللذين ذکرا الفارابی فى صفحتى ۲٩۹۸‏ 
و ۳۹۸ عل التوالى ˆ 


Augustus Schmoelders, Documenta philosophiae Arabum, 
Bonn, 1836. 


>» ماسقا العرسة‎ Us» 

شمولدرس هو أول مستشرق اهثم بالفلسفة 
du padi‏ عامة و بالفار بر خاصة ٠‏ كانت , ail,‏ 
لنيل الدكتوراه باللغة ne‏ فى سنة ۱۸۳۹ + 


tem op. en ET ae 





À‏ لا أريد أن آکرر هنا »ر أخرى ما كتب فى حركة الترحبة من 
العر ds‏ الى اللائيشة گی القرون sil‏ سطي. b‏ فا لدراسات å‏ 
عل ندج ومعروفة لكل دارس ومطلم + 


۳ هذا السدان 


۱۹ 


و مشی للفار ابی < «فيما پنبعی آن يقدم قبل تعلم 
Lake‏ «وعیون المساكل» و تر‌جمتها الى اللاتينية 
و آعطی معجما للاصطلاحات الفنية عربی لاتینی 
oe)‏ ۱۲۵ _ ۱۳۶) ۰ 

وقد ذكر نصوصا عديدة من المفسرين الیو نان 
Le)‏ ۵۸ — ۲۰) ولكن لم یمرض للترجمات 
اللا تبنية للفارايى. بل أحال الى LUS‏ جو ردان لدأ ثير 
الفارابى فی فلسفة القرون الوسطى i‏ 


Carl Prantl, Geschichte der Logik in Abendlande, vol. IE 
Leipzig 1861 (2e éd. 1885; reproduction photomécani- 
que 1955: traduction italienne.) 


« تاريخ المنطق فى الغرب » 

يبحث فى الصفحات ۳۰۸ - ۲۲۵ فى المنطق 
عند القارابى وهو انما يستقى معلوماته من 
التر اجم اللاتينية Li SL‏ ته 5 


Moritz Steinschneider, Al-Farabi (Alpharabius), Mémoire 
de l’Académie Impériale des Sciences de Saïint-Péters- 
bourg, series 7, vol. 13, No. 4 1869. 


أهم صك ل لدراسة الفارابى ولايزال الكتاب 
محتفظا بقيمته العلمية ٠‏ وبالرغم من أنه لو 
إلا أنه يعطى بيانات fdu Ae‏ عن هاده التر‌جمات فى 
Salomon Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe,‏ 


Paris 1857 (reproduction photomécanique 1955). 


1 


y‏ مختار ات من الفلسفة اليهودية والفلسفة 
العربية ۰ وحدیثه عن الفارابى فى الصفحات من 
51 الى ۳۵۰ ٠ويشير‏ الى بعض‌الترجمات اللاتينية 
(احصاء العلوم ص (FEF‏ ونص من آلبر الكبير 
(ص PET‏ هامش) ٠‏ 

F. Wustenfeld, Die Ubersefzungen arabischer Werke in 
das Lateinische seit dem XI Jahrhundert, Abhandiun 


gen der Kôniglichen Gessellschaft der Wissenchaîten 
zu Göttingen, vol 22 (1877), 


« ترجمات المؤلفات العربية الى اللاتينية de‏ 5 
القرن الحادى عشر» وهو ميرتب على حسب المت جمين. 
و Sd‏ آر بع مؤلفات للفارابى : ue‏ ۳۹ و ER‏ 
و TYT‏ و ٩۳‏ ۰ 
Moritz Steinschneider, Die Herbraeischen Ubersetzungen‏ 


des des Mittelalters und die Judgen als Dolmetscher, 
Berlin 1893; reproduction phot. Graz 1956. 


« الترجمات العبرية فى القرون الوسطى . 
والتر‌جمون البهو د» والعتاب عمل ۵ فين موصو عة . 
وفیه پیانات عن بعضن التراجم اللاتينية ( انظر 
J. Forget, « L'influence de la philosophie arabe sur la phi-‏ 


losophie scolastique », in Revue néoscolastique de phi- 
losophie, vol. 1 (1894), pp. 385-410. 


»)5 الفلسقة الع بية فى الفلسقة الاسکو لائیه» 
ويعرض للكندى والفارابى . ويقف علیهما دراسة 


CII 0 الفارابى‎ 


ببليوجرافية قيمة » ويشب الى بعض الترجمات 
اللاتينية ٠‏ 
Nicholas Rescher, AlFarabis Short Commentary on‏ 


Aristotele’s Prior Analytics, Translated from the Ori 


ginal Arabic with Introduction and Notes, University 
of Pittsburgh 63۰, 


فى المقدمة بيانات دقيقة عن مؤّلفات الفارابی 
المترجمة الى اللاتينية ٠‏ 

مار یو > ينياسكى Mario Grignaschi‏ 

انظر القسم الثانی » الفقرة 


Francesca 8 


US لو‎ 


| نظر القسم الثانی , الفقرة « أ» 


شبكة كتب الشيعة 





pi)‏ الثانى 
مابقى من ترجمات لانينية لولف 
shiabooks.net‏ 


mktba.net > Lu Li, 


p 


) ا ( فى العقل De Intellectu‏ 


كان odg‏ الى l al.‏ کر فی القرون الوسطى المسيحية 
المشتملة عليها الى القرنين الثالث عشر والرابم عشر ٠‏ 
ولايعرف بالتاکید اسم مترجمها ٠‏ 

وقد طبع النص اللاتينى لول مرة فى القرن السادس 
عشر سنة ۱۵۰۸ فى كتاب هذا هو عنوانه : 
Avicenne perhypatetici philosophi ac medicorum facie primi‏ 
opera in lucem redacta .... anno octavo supra Millesimum quin-‏ 


quies centesimus (1508). Per Bonetum Locutellum Bergomensem 
presbyt. Amen 


وفى الصفحة » مباشرة بعد العنوان الثانی : 


De intelligentiis (d’Avicenne) 


: تنجد العنوان الآتى‎ 
Aïlpharabius de intelligentiis (d’Avicenne) 


۳۲۲ 


: وفى الورقة ۱۸ نجد‎ 
Incipit liber Alpharabii de intellectu. Nomen intellectus... 
« ... preter intentionem nostram. Explicit Alpharabii de intel- 
iectu et intellecto. » 
قطعا مطولة من هذه‎ Théry وقد نشر الأب تبری‎ 
: الرسالة فى كتابه‎ 
Autour du décret de 1220 : Il. Alexandre d’Aphrodise; Aperçu 
sur l'influence de sa noétique, Biblothèque thomiste, . t. VII, 1926. 
pp. 37-39. 
Alpharabii, vetustissimi Aristotelis interpretis … Studio et opera 
Guilielmi Camerarii Scoti, Paris M. DC. XXXVIII. 
آما النشرة العلمية المحققة فقد قام بها الأستاذ الكبير‎ 
: ايتبين جيلسون والحقها ببحثه الشهير‎ 


«Les sources gréco-arabes de l’augustinisme avicennisant» (in 
Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen âge), t. 4 (1930) 


: ان اللحق هو‎ RE و‎ 
Le texte latin du De intellectu d’Alfarabi (pp. 108-191). 


وقد رقم الحقق السطور من ١‏ الى 2۰۰ وآشار الاب 
بويج فى نشرة المحقق للنص العربى الى مایقابل كل صفحة 
من النص العربى فى النص اللاتینی ۰ 

وقد اعتمد الأستاذ جيلسون فى تشر الر‌سالة على سبع 
مخطو طات من بين عشرة (انظر مظان هذه المخطوطات فى 
dub‏ بويج للنص العربى ص XYII‏ . هامش (V)‏ ۰ 


E 


وقد ترجمت المستشرقة الايطالية فر نشيسكا لوكتا 
النص العربى الى الايطالية » ونوهت فى المقدمة بأثره فى 
القر ون الوسطى اللاتينية : 
Francesca Lucchetta, Farabi, Epistola sull'inteilecto, Traduzione, In-‏ 
troduzione a Note a cura di, Editrice Antenore-Padova, 1974.‏ 


وعرض الدكتور ابراهيم مدكور من قبل فى رسالته 
Ibrahim Madkour, La place d’al-Fârâbî dans l’école philosophique‏ 


musulmane. préface de M. Louis Massignon, Paris 1934, pp. 169- 
180. 


لا كان لنظرية العقل عند الفارابی من آثر واضح لدی 
المفكرين اللاتین ٠‏ 

ولقد عرف هؤلاء المفكرون نظرية الفارابی اما مباشرة 
أو عن طريق الترجمة اللاتينية لكتاب النفس لابن سينا ٠‏ أو 
Je LA‏ الملا س فة dial‏ و یمکن آن تن كن من بان شو لاء 
|[ فک نم جند سام Gundisalvi‏ ورو سیلینو س Roscellinus‏ 


وجیوم دوف نی 6 Guillaume‏ < وروج بیکون 
Roger Bacon‏ وإسكتدر الهاليسى 69 Alexandre de‏ 


Albert le Grand KI ils « Bonaventure وبوناقفونتورا‎ > 
Thomas d’Aquin وتوماس الأكو ينى‎ 


والى جانب مأوضحه الدكتور مدكور فى کتابه الآنف 
الذكر (ص ۱۵۱ الى ١1993161١‏ الى ۱۸۰) e‏ يمكن الرجوع 

. : الى البحوث الآتية‎ 
R. Hammond, The Philosophy of Alfarabi and its influence On 
Mediaeval thought, New York. 1947. 


وهذا العتوان غير مطابق لمحتوى الكتاب الذى يمالج 
Las‏ اتصال توما الأكوينى بالفارابى 


Yo 


C. Vansteenkiste, «Autori arabie giudei nell’opera di San Tom- 
maso,» in Angelicum, t. 37 (1960), pp. 351-352; À. Cortabarria, 
Las Obras y la Filosofia de Alfarabi en losescritos de San Alberto 
Magno », in La ciencia tomista, t. 77 (1950) pp. 362-387; t. 78 
(1951), pp. 81-104) ; « Doctrinas Psicologicas de Alfarabi en los 
escritos de San Alberto Magno, in La ciencia tomista, t. 79 (1952), 
pp. 633-656; « Tabla general de las citas de Alkindi y Alfarabi en 
las obras de San Alberto Magno ». in Estudios filosoficos, t. Il 
(1953), pp. 247-250, 


KKK 
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De scientiis العلو م‎ slasi (ب)‎ 


من آهم آثار الفارابی فى القرون الوسطی اللاتينية 
کشایه «احصاء العلوم» ٠‏ وله ترجمتان : 


es ۱‏ إن الأو Opusculum de scientiis a‏ و قد 
Les‏ كامرار يوس Camerarius‏ فی LUS‏ ثادر جد | عنو | a5‏ ۳ 


Alpharabit vetustissimi Aristotelis Interpretis opera omina, quae, 
latina lingua conscripta, reperiri potuerant, ex antiquis manuscriptis 
eruta, studio et opera Guilielmi Camerarii (Paris, apui Dionysium 
Aloreau, 1638). 


وعول فى نشرها على مخطوط فى مكتبة سانت البينو 
أبود آندس » S. Albino «apud Andes‏ تحت عنوان 


Alpharabii Compendium omnium scientiarum 


والذى قام دهده الترجمة على الأرجح دومنيك جند سالفى 
Dominicus Gundisalvi‏ أو يوحنا الاسبانى Juan Hispalenis‏ 


ویظهر أنه لم يكن بين يدى جندسالفى النص الكامل 
منه أجزاء Sol‏ لم پستطع التر چم آن یمهم أصلها العربى ١‏ 


أما الصتف الثانى من الحذف فهو ناتج من عدم‌فهم النص 
العربی ۰ 


YYY 


ولا كان النص العربى للفارابی يمتاز بالدقة العلمية 
والاقتضاب » فقد التزم المترجم الحرفية ۰ ويبدو آنه 
استعمی عليه أحيانا فهم التص فى تفاصيله , فاکتفی 
بترجمة اجمالية حسب فهمه ٠‏ 


والترجمة اللاتينية الأخرى بقلم جيرار الكريمونى 
Gérard de Crémone‏ > وهی موجودة فی المخطوط اللاثينى 
رقم 917176 ۰ ۱۶۳ ظ ‏ ۱۵۱ فى المكتبة الأهلية بباريس 
تحت شنو ان : 
Liber Alfarabii de Scientis translatus a magistro Girardo Cre-‏ 
monensi, in Toleto, de arabico in latinum.‏ 
وهی ترجمة كاملة » وتطابق تماما النص العربى كما 
آثبت ذلك الأب بو يج  Bouyges‏ فى مقالته : 
Notes sur les philosophes arabes connus des Latins au Moyen‏ « 


Ages, Beyrouth, 1924, pp. 51-52. 


ونشر المستشرق الاسبانی انخيل جونزالس بالتسيا 


Angel Gonzales Palencia‏ الترجمة اللاثينية الأولى (التى 
نشرها کام‌ارایوس) مصحوية بالنص الس بی وبترجمة 
اسبائية : 


Al-Farabi, Catalogo de las Cienciasn, edicion y traducion castel- 
13108, 2e ed. Madrid, Granada 1953. 
De divisione philosophiae وذهب الیعض الى أن کتأب‎ 
Baur الذى نشره باور‎ 


L. Baur, Dominicuas Gundissalinus De divisione philosophiae, he- 
raugegeben und philosophiegeschichtlich untersucht, Minster i, Westf. 
1903. 


YYA 


هو للفارابى ٠‏ وهلا خط ۰ والواقع أن هذا الکتاب 
آلف اعتماد! على JUS‏ احصاء العلوم للفار ابی وذکر مضه 
آجزاء مهمة وقد آشست ذلك الدكتور باور بطريقة قأطعة فى 
ali‏ - 


وقد كان جندسالينوس مترجما کبرا للنصوص العر بية 

الى اللاتينية ولكن عندما آلف کتابه «فى تقسيم الفلسعة» 

لم يستعمل النص الع بى لكتاب «احصاء العلوم» بل ش‌جمته 

اللاتينية التى آخذها كامراريوس أساسا لطبعته ٠‏ وقد آثبت 

ذلك الأب بويج فى مقالته مقارنا بدقة النص العسی بی 

لاحصاء العلوم بالنص اللاتينى الذى نشره الدکتور يأور 
(انظر مقالة بويج ص 4۵) ۰ 


وقد آشار الدکتور باور الى آثر کتاب احصاء العلوم فى 
الفلاسفة اللاتین وبين أن الشارابی هو الذى آدخل » فى 
الذاهب الفلسمية فى القرون الوسطى > فكرة تشسیم 
الفلسفة كقضية فلسفية + وآکد باور فى نشرته لكتاب 
« تقسيم الفلسفة » رص £"( أن كتاب احصاء العلوم 
Ay‏ آدمج بر‌مته فى كتاب» تقسيم الفلسفة ٠‏ وشاركه دی 
وولف ۰۷۷۶ à‏ مدا الرأى * 


ولكن بين الاب بويج فى مقالته المذكورة أن هذا Gi‏ 
لايخلو من البالغة ٠‏ وقارن طريقفة تقسسيم العلوم عند 


Histoire de la philosophie )1905(, No. 243, p. 286. 


: حيث یتول‎ 
« libre compilation du de Scientiis de Farabi (utilisé en entier), de 
nombreux écrits d’Ammonius, Isaac Israeli, Avicenne, Boèce, Isidore 
de Séville, Bède ۰, 


TTA 


الفارابى وعند جنديسالينوس ووصل الى النتيجة الآتية : 
فيينما يضع الفارابى تقاسيمه للعلوم الواحد تلو الاخ , 
يحاول جندیسالینوس أن يصنف وينظم تقسيماته + فاستفاد 
الباحث اللاتينى حقا من كتاب الفارابى ولكنه كان کالبناء 
الذى يستعمل مواد أعدها غره » بعد أن نقحها ورتبها 


Liber de Ortu scientiarum  - 6 4 oe) و کملها‎ 


de Ortu scientiarum اللا یه‎ daul ei و هناك كتانب‎ 


وسشعتنأه « فى r‏ العلوم» دشر د یو امکس Baeumker‏ 
نشرا علمیا : | 


Cl. Baeumker, Alfarabi. Ueber Ursprung der Wissenschaften (De 
ortu scientiarum), in Beiträge z. Gesch. der Phil. des Mittelalters, 
t. XIX (1916). 
أخذا عن آر بعة مخطوطات > وهناك تسمة أخرى لم يرجع‎ 
: اليها كما آشار الى ذلك الأب آلونزو فى مقالته‎ 
Manuel Alonso, « El autor del « Liber de Ortu scientiarum, » in 
Pensamiento, vol. 2 (1946), pp. 333-340. 
شتى فقال البعض انه الفارابى (دأى استأينشتايدر‎ 
Bacumker و برو کلمان > و یومک‎ {Steinschneïder 
وسارتون ) ۰ وقال البعض الاخسی انه جندیسالینوس‎ 
و كو ل شح‎ Hauréau مور بو‎ Jourdain (جو ردان‎ Gundissalinus 
“ss cob الف‎ Farmer  رمراف وقال‎ ٠ { Correns 
الأب آلو نرو الذی فحص هذه الآراء المختلفة فقد‎ Li 
انشهی الى القول بان واضع هد | الکتاب هو چند یسالینو س اما‎ 
: تأليفا أو ترجمة عن أصل عر بى‎ 
عاو عار عاد‎ 


۳۳ 


Fontes quaestionum  لكاسملا‎ jù ی ( عيو‎ } 


لهذا الكتاب الصفی » فى ثوبه اللاتینی » قصة ٠ AL SL‏ 
ففى L Lit‏ رقم E‏ (الفصل الى (ò ٠‏ من المكتبة 
الانجيليكا Los Angelica‏ فى الصفحة ۳۲ , ونص 
فلسفی عنو Anonymi de formatione scieuciarum ٠ 4j|‏ 


وفی الخطوط اللاتینی الفاتیکانی رقم ۲۱۸۹ نصن 
عنواته Flos alfarabii  : ) 8,7 we)‏ 
وهذا النص آطول بكثس من النص السابق ۰ وقد سبق 
أن ال بدة جان بينيامى أو دييه Jeanne Bignami-Odier‏ 
نشرت هذه القطهة فى مجلة جیلسون : 
tLe manuscrit Vatican Latin 2186, « Archives d'histoire doctrinale‏ 
ét littéraire du Moyen Age, t XI, pp. 154-155.‏ 
ولكن يقول الاستاذ گروس هيرناندس ان هذا النشی 
لايتسم بالكمال * db‏ جانب مافيهمن قراءات خاطئة » خلطت 
الناشرة مخطوط الفاتيكان رقم ۲۱۸١‏ ۰ الذى اعتبرته 
الأساس » وقراءات من مخطوط. مكتبة الانجيليكا رقم ۲۶۲ 
دون أن شار الى ذلك ۰ 


و آعاد الاستان گروس هر نأ ئدس نش Lai‏ اللاتينى 
مستعينا بالخطوطین الذکورین كما آنه طبع التص العربی 

Miguel Cruz Hernandez, «El Fontes quaestionum (Uynn al- 
Masai} de Abu Nasr al-Farabis. 


۳۳۱ 


فى نفس محلة «الأرشيف» Archives‏ ج ۲۵ 8( 
)3401( « ص ۰-۳۰۳ ۳۲۳ ۰ 


وقد آردف النص پمعچم عر بی لا تینی للمصطلحات 
الفنية ٠‏ 


والقطعة الموجودة فى المخطوطين اللاتينيين هى ترجمة 
حرفية للخمس فقرات الاولی وجنء من الفقرة السادسة لكتاب 
«عیون السائل» للفار | پی كما أشار الى ذلك الأب مانوشل 
ألو نزو Alonso‏ فى مقالته : 


«Traducciones del Arcediano Domingo Gundidalvor in Al- 
Andalus, vol. 12 (1947), p. 319. 


وآشار الأب دی میناشی de Menasce‏ إلى أن الرسالة 
Flos alfarabi‏ تطابق «رساله الدعاوى القلبية « )1 نظس کش 5 
حیدرآباد » الرسالة السادسه)* 


XK Kk k 


جد بدایه هذ. الرسالة كما وردت فى طبعة الهند , هى : « الدعاوی 
القلبية المنسوبة الى أرسطو مجردة عن الحجج لابی نصر الفارابى* (قال) 
إن الوجود والوحوب والامكان هن المعانى التی تتصور لا تصور آخسر 
قبلها بل هی معان واضحه فی الذهن ۰ ٠٠ Le sise‏ وان ما pu‏ به 
الانبیاء من الشرائم والأحکام والآمر بالنهی حق واجپ وان الکمال التام 
للانسان انما هو بالعلم والعمل معا وان الدرجة الرفيعة السعادة العظمی 
Lil‏ هو معد لأولى الحكمة الحقيقية « والحمد ل كما هو أهله ومستحقه ٠‏ » 


té: 


( د ) کتاب التنبيه على سبيل السعادة 


Liber exercitationis ad viam felicitatis. 


عثر العلامة الدومينيتى سالان Salman‏ على الترجمة 
اللاتینیه لهذه الرسالة فی مخطوط سوج 4 Bruges, Ville‏ 
وقد وصف هذا المخطوط واضم فهرس المكتبة المرحوم دی 
De Poorter 5,‏ ۴ 

وفى الورقة ۳۰۰ من الخطوط » تيدأ ملزمة جديدة 
بخط منظلم مختلف عن الخط السابق ء وهو يرجع الى القرن 
الثالث عشر : وقد ele‏ فى الورقة ۳۰۰ و : 
Incipit liber exercitationis ad viam felicitatis, Dixit Alvharabis.‏ 


Dixit Alpharabius bone memorie quod felicitas sit... 


: وفى ورقة ۲۷ ۲ خل‎ 
ponamus librum hunc, Explicit liber exercitationis ad vitam 
felicitatis. 


- 3 ۳۰۸ 4 فى ور‎ 4 
Incipit Liber de Ortu scientiarum. Sciencias nichil esse nisi 
substantiam et accidens et creatorem... 


Excelsus super omnes deus. Explicit liber de ortu scilnciarum. 


C. Bacumker, Alfarabi, Ueber den Ursprung der Wissenschaft- 
ten, in Beitraege zur Geschichte der Philosophie des Mittelaters, t. 
XIX-3, Münster iW. 1916. 


* A, de Poorter, Catalogue des manuscrits de la Bibiothèque Pub 
lique de la Ville de Bruges, Gembloux, 1934, pp 747-477. 


* 
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ولكنه لم يكشف عنه الى أن اضطلع الأب سالان Ai‏ 


والخطوط المذكور فى الصفحات ۳۰۰ الى ۳۰۷ هو , 
بلاشك , كتاب التنبيه على سبيل السعادة ٠‏ وقد نشره الأب 


سالمان » وقسمه الى آربعين فقرة ۰ واننا نثبت هنا بداية 
الخطو bo‏ ونهايته ٠‏ 


البداية : 


Dixit Alpharabius bone memorie quod felicitas sit finalis in- 
tentio quam omnis homo desiderat et quod, quisquis intendit, ad 
eam solummodo intendit. 


ان السمادة هى غاية ما يتوق اليه كل انسان » وكل من 
يشحو بسعيه نخوها انمأ يقصدها على أنها كمال ما 2 


النهاية : 


Nos autem, cum intentio nostra sit sequi ordinem ars asserit, 
oportet nos in libro Principiorum cum quibus de facili incipitur in 
hac arte incipere in denunciatione moderum prolation m significan- 
tium. Oportet ergo ut in hoc libro incipiamus et eum sequentem 


ponamus librum hunc. 
ی ذلك اتر تیب الذى‎ p و دعن أذا الي قصد نا أن‎ 
يسهل الشرواء فی هذه الصناعة بتعديد آصناف الألفاظ‎ 


الدالة عليها » ويجب آن نبتدىء به و نجعله تالا * لهذا 





چ فى النص العربى فى طبعة حيدر آباد حصل تحريف لهذه الكلمة 
si‏ و ضع محلهأ «ثالنا» ٠‏ والرجوع الى الكلمة Hi‏ تشه القا 4b‏ نحد آنها 
تعنى o‏ تاليا « l Sequentem‏ | 


Na 


Nota ex logica Aïpharabii ¿wzedam sumpia (4) 


لقد كرس الأب سالمان الدومنیعی Salman‏ مقالا لما 

ترجم من موّلفات الفارابى اللاتينية فى القرون الوسطى : 
D. Salman, « The mediaeval latin translations of ۲۵8‏ 

works », in The New Scholasticism, t. 13 (1939). 

منطتا للفار ابی نفسه عرفه آلیس | لکیہ Albertus Magnus‏ 

وجسل دی روم Gilles de Rome‏ وبيس دی ا مور 


Pierre de Saint-Amour‏ ووحر‌اسیاً دیو اسکولانو 
il à | ) Gratiadeo Esculano‏ اچم فی مقالة سالمان 


ص ۲۲۳ , هوامش ۲ ۰ ۰۳ ۶ , ۵) ۰ 


المؤلف , وأشار الى بعض أجزاء منه فى مخطوط بروج 


(Fé) Bruges‏ ومحتويات هذا المخطوط ٠‏ )1( كتاب 
و | (Y) ele‏ تشاد العلوم de Ortu Scientiarum‏ 


(۳) رسالة فى العقل للكندى ۰ وفى الصفحتين الأخرتين من 
الملزمة  5١١(‏ ۳۱۱) نص عنوانه : 

Nota ex logica Alpharabii quaedam sumpta 
* «پیانات مأخوذة من «منطق» الفارابى» - وقد نشره‎ 
D. Saiman, «Fragments inédits de la logique dAlfarabi, in Revue 


des sciences philosophiques et théologiques, t. (1948), pp. 222-225. 


۳۳۵ 


البذاية : 


. 


Vocabulorum significatorum quaedam sunt singularia et signifi- 
cant sententiam singularem, et quaedam sunt composita et signifi- 
cant super sententiam compositam. Et vocabula significantia super 
sententiam singnularem tribus generibus constant : nomine, verbo et 
instrumento id est syncategoreumataê... 


: النهابه‎ 
Et syllaba est minor pars quam possit mensurari vocabulum sive 


dictio. Et compositum mangum ex eis est majus eis et istae res in 
vocabulis sicut cubitus in longitudinibus. 


ويقول الأستاذ جر يديا سكى Grignaschi‏ إن هذه 
الشذرات من النص اللاتينى ترجمة لنص عسیبی خاص 
بالتولات وبكتاب العبارة الموجود فى «مختضر المنطق» “وقد 
نشی الأستاذ جرینیاسکی 6 فى آخر مقالته ء بعمض النصوص 
العر Lo‏ القابلة للنصوص اللاتينية (انظر ص ۹۵ - ۰/۱۰۵ 
ومخطوط «مختصر المنطق» موجود فى استانبول فى مكتية 
حامدية ۸۱۳ ۱ ۰ 


M. Grignaschi, « Les traductions latines des ouvrages de la lo- 
gique arabe et l’abrégé d’Alfarabi », in Archives d’hist. doct. et ۰ 
du Moyen Age, t. XXXIX (1972), pp. 44-45. 


XX 


۹۹ 


و و ( Les. | znt St‏ ده 
Didascalia in Rheforicam Aristotelis‏ 


$ 


ss |‏ العالم جوردان À. Jourdain‏ نصا عنو انه : 


Didascalia in Rhetoricam Aristotelis ex glosa Alpharabii 


وكان لوکیه Lucqut‏ فى سنة ۱۹۰۱ ۰ يعتقد أن هذا 
الكتاب هو تأليف للفارابى نفسه ٠‏ ولكن اتضح للقائمين 
J‏ الس‌حماأت اللا es‏ لآر سطو (Aristotelis latinus)‏ 
ج ۱ » ص ٠١#‏ › هامش) أن هذا النص ترجمة لمقدمة 
الفارابى لشرحه لكتاب الخطابة #رسطوطالیس وان الرسالة 
ان عدو انها > 

Declaratio compendiosa ex glosa Alpharabii 

وفى الواقع ان هذه «الديداسكالياع» Didascalia‏ 
هی مجرد ترجمة للمقدمة وللورقة الاولى من شرح الفارابی 
للخطا به Lite‏ «الد یکلار سيو « Declaratio compendiosa‏ مى ۳۳ یل 
للجزء الأخير من المقدمة ٠‏ وقد نشر الاستاذ جر ينياسكى هذا 
النص اللاتينى وقدم له مطولا فى : 
Al-Farabi, Deux ouvrages inédits sur la Rhétorique. I. Kitab‏ 
al-Khatäba. II. Didascalia in Rhetoricam Aristotelis ex glosa Al-‏ 


pharabi, Publication préparée par J. Langhade et M. Grignaschi, 
Beyrouth, Institut des Lettres orientales, 1971. 


à.‏ چاه 


۲۲۳۷  یبارافلا‎ 


Physica, de naturaii auditu ( 5 ) 


Alex. Birkenmajer ير‎ Lai العالم الیو ل بسر‎ J Re 
الترجمة اللاتينية التى قام بها جسيرار الكريمونى لتلخيص‎ 
٠ الفارابی لكتاب الطبيعة (الكتب الأريعة الأخرة)‎ 
« Eine wiedergefundene Ubersetzung Gerhards von Cremona », 
in Beitrage zur Geschichte der philosophie und Theologie des Mi- 


itelalters. Supplementband III (Martin Gramann Festschrift), 1935, 
pp. 472-481. 


XK XK عاد‎ 
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AÏbino Nagy دشم الد کتو ر البينو ناجی‎ AAY ue 2 
: للکتدی , تحت عنوان‎ À une LS آر پم رسائل‎ 
Die philosophischen Abbandlungen des Ja’qüb ben Ishaq al- 
Kindi, in Beitraege zur Geschichte der Phiosophée des Mittelaters, 
Band II, Heft V. Münster 1897, pp. 41-74. 
à Lait sie الرابعة‎ AL ie 
Liber introductorius in artem logicae demonstrationis, collectus 
a Makbometh discipulo Alquindi Philosophi 


کاب الدخل آل صناعة البرمان النطقی + چمعه محمد 
تلمیذ الفیلسوف الکندی 


و کان لو کلیر Leclerc‏ 

Histoire de la médecine arabe, t. 2, p. 494.‏ 
قد اقترح اسم السرخمى كمؤلف لهذه الرسالة ٠‏ آما ناجی 
فقد ذهب الى أنه من الممكن أن يكون الفارابی (صر = ) ٠‏ 
وقد بان دی بور أنها ترجمة حرفية لرسالة فی التحليلات 

۰ من الکتاب الأول من رسال اخوان الضصفاء‎ LS 
Archiv f. Geschtchte .ل‎ Philos. t. 13 (1900), p. 177. 
ویقر دی بور أنه لايعرف تلميذا‎ 


للکندی غر السرخسی الذی یمکن آن تعزی الیه هذه الرسالة ۰ 


YYA 


Li‏ الترجمة فهى لاشك مأخوذة من رسائل اخوان الصفاء 
(طيعة القاهرة site (YAFA‏ الأول »> ص ۳۶۳ ٠‏ 


وقد ساول CA CES‏ فارمر أن پمزوها الى محمد 


: وهو واحد من مؤلفى رسائل اخوان الصفاء (انظر‎ 
H. G. Farmer, « Who was the Author of the Liber imtroduc- 
torius in artem logicae demonstrationis ?, «in Journ. of the Roy. 
Asiatic Soc. 1934, pp. 553-56. 


ولكن يقول الاستاذ فرانس روزنتال ان هذا الاقشام 
غار دص ل (Es‏ مقنعه , | : 
Franz Rosenthal, Ahmad b. al-Tayyib as-Sarakhsi, New Haven,‏ 
p. 57.‏ ,1934 
ونحن نثبت هنا البداية والنهاية لهذه الرسالة باللغتين 
اللاتينية والعربية : 
misericordissimi Dei.‏ أت In nomine piissimi‏ 
Postquam jam locutis sumus de praedicabilibus quot sint spe-‏ 
cies eorum et qualiter conjungantur sibi ad faciendum conclusiones,‏ 
volumus nunc ostendere quae sit argumentation demonstrativa et‏ 
quot species ejus et qualiter sit ordinanda et quomodo sit utendum‏ 


ea ad eliciendum concusiones. Sed prius oportet ostendere quae 
sit intentio philosophorum in utendo argumentatione demonstrativa. 


( النص العربى LS‏ ورد فى رسائل اخوان الصفقاء 
ج ۱ ص ۳۶۳) ۰ 

وان قد 5 Le‏ من ذكر القرلات المشرة وعمية آنواعها 
وكيفية اقتراناتها وفنون نتائجها فیما تقدم فنرید الان أن 
نبين ما القیاس البر‌هانی وكمية آنواعه ç‏ وكيفية تأليفه 


E 


واستعماله واستخراج نتائحه ولکن د نحتاج فيل ذلك كله أن 
نخس أو لا ماغرض الفازسفة فى استعمال القت تین البر هانی» 
Rogo igitur semper ut studeas inquirere scientias divinas et a‏ 
adauira mores angelicos et ante mortem facias opera munda et‏ 
bona. Et per hoc elevaberis ad regnum caelorum et ad latitudnem‏ 
mundi caelorum et ingreditur anima tua munda spiritualis ad para-‏ 
disum, qui est saeculum animarum, Deus te adjuvet semper ad con-‏ 
gnoscendam veritatem et ad faciendam bonitatem. Completa est‏ 
epistola. Deo gratias.‏ 


( النص العربى كما ورد فى رسائل اخوان الصفاء 
N‏ ص (FAT‏ 9 


فبادر پاآخی واجتهد فى طلب الممارف الر بانيسة 
واكتساب الأخلاق الملكية وسار ع الى Dhat)‏ من الاعمسال 
الزكية قبل فناء العمر وتقارب الأمل ۰۰ فلعلك توفق 
للصعود الى ملكوت السماء وسعة الافلاك . وتدخل الجنة عالم 
الأرواح بنفسك الزكية الروحانية لا بجسدكالجثة الجرمانية . 
وفك الله أيها rl‏ للسداد وهدانا واياك للرشاد و جميع 
اخواننا حيث كانوا فى السسلاد , انه روف بالعساد ٠‏ 
١۳ oe)‏ ) " 

تمت الرسالة بعون الله سحانه وتعالى والحمد لله 
وحده ۰۰۰ ويلاحظ أن الترجمة اللاتينية ليست دائما 
حرفية بل تترك أحيانا يعض الكلمات ٠‏ 


اد عاج عار 


p=] 


الوسیقی فى آوروبا فى القرون الوسطى ۰ ومن المعروف أن 
الفارابى كان موسيقيا ماهرا وأنه آلف عدة كتب فى هذا 
الفن منها : 


كتاب الموسيقى الكبير > ومدخل الموسيقى . وکتاب 
الايقاعات ١ el‏ 


: انظى القائمة الكاملة فى كتاب فارمن‎ ( 
Henry George Farmer, The sources of Arabian Music, Leiden, 1965 
pp. 27-29. 


ولكن الذی ترجم الى اللاتينية وآش فى الموسيقى 
الأوروبية هو النص الخاص بالموسيقى الموجود فى کتاب 
«احصام العلوم» الى ترجم يكنا ذکرنا سابقا ء ال اللاتيتية 
وهذا ildi‏ كان اما مباشرة بواسطة ترجمة هذا الکتاب أو 
Les‏ أدخل منه فى LS‏ اک los al‏ ۰ «شى puis‏ 


De Divisione philosophiae 242,1: 


Jérôme de Moravie العلوم قد أذمحه جار وم الورافی‎ La 
: تحت عنوان‎ De musica فى الفصل اشامس من کتابه‎ 
De divisione musicae secundum Alpharabium 


vY 


Les‏ انه يوجد أيضا نصوص خاصة بالموسيقى من 
(احصاء العلوم» فى الكتاب المزو خطأ لأرسطو وعنوانه 


de Musica‏ : (الشرن ال عشر ) í‏ وفى Es‏ سیمون 
Simon Tunstede ie‏ ۳ المتوفى e ITAS. Li‏ 


وعذو Quatuor principalia musicae  4;|‏ 
وو فی کتاب روجر سيكو ن Opus tertium‏ 


وفيما يتصل بالآثى الموسيقى للفارابى فى القرون 
الوسطى اللاتينية يمكن الرجوع الى بحوث عالم انجليزى 
وقف جهوده على دراسة تاريخ الو سيقى عند العرب 2 وهو 
a‏ ق هنرى جورج فأرمر Henry George Farmer‏ 
وجملة بحوثه فى هذا الميدان (وكلها بالانجليزية) هى : 
«Clues for the Arabian Influence on European Musical Theory»,‏ —~ 
in Journal of the Royal Asiatic Society, 1925, pp. 61-80.‏ 


النظریة الو سيقية «الأوروبية» وقد عرف جورج سارتون 
ص ۵۰ - ۱ ۰ 


— A History of Arabian Music to the Thirteenth Century, London, 
1929. 


٠ «تار يخ ا موسيقى الس‌بية الى القرن الثالت عشی»‎ 
— «The Influence of al-Farabïs Ibsà’ al--udum (De scientiis) on 
the Writers on Music in Western Europe »., in Jour. of the 
Roy. As. Soc. 1932, pp. 561-592. 


٠ پاورو با الغربية»‎ 
— «A further Arabic-Latin Writing on Music, in Jour. of the 


Roy. As. Soc. 1933, pp. 3076322. 
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l LES »‏ عر بی لاتینی فى الموسيقى» ۰ بحث فى 
كنات Les‏ العلوم 5 de ortu scientiarum‏ اطنسو ب خطأ 
للفارابى ۰ وأعطى الباحث ترجمة انجليزية للنص الخاص 
بالوسیقی (ص ۳۱۸ - ۳۱۹) + 
«The Ihsa’ al-ulum», in Jour, of the Roy. As-Soc. 3,‏ — 
pp. 906-909.‏ 
» كتاب احصاء العلوم 0 


—  ÂAl-Farabis Arabic-Latin writings on Music : The texts, edited 
with translations and commentaries, Glasgow, 1934; second ed. 
1960. 


» التصوص المربية اللائينية للفارایی اشاصة 
بالموسيقى» ٠‏ 


من «أحصاء العلوم» و اس Ant‏ الى اللا تیف و الا تحلین ية : تم 


النص اللاتينى الخاص بالموسيقى المأخوذ من Ortu‏ عل 
Scientiarum‏ و ترجمته الى الانجلبزیه ٠‏ وهلا مشرون 


بتعلیقات و ملاحظات j‏ 
واللحق الثاني 11 Appendix‏ هو مجرد اعادة نش القالة 
الم کو ره سابقا : «من هو مولف کتاب الدخل الى صناعة 


الس هان i‏ لنعلقی » $ 





AL FARABI FONDATEUR DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 


LE PROFESSEUR DAUORY 


vie 
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FARABI, MAGISTER SECUNDUS, 


FONDATEUR DE LA PHILOSSPHIE ISLAMIQUE 


« Il serait insensé de dire que les théologiens du Moyen Age, 
auraient mesentendu ARISTOTE:; ils l'ont bien plutôt entendu; c’est 
à dire qu'ils ont répondu à une toute autre modalité selon laquelle 
ils étaient les destinataires de [Etre ». 


Martin Heïdegget 
Je ne peux pas donner ici un exposé complet de la Philosophie 
de FARABI. Je ne dirai même rien sur l'influence que cette philo- 
sophie a exercé sur toute la philosophie Islamique. Je me bornerai 
simplement à mettre en relief quelques thèmes de la Philosophie de 
FARABI qui nous autorisent de le reconnaître comme maître et 
fondateur de la Philosophie Islamique. 


Pourquoi FARABT est surnommé « Magister Secundus » ? 


La question est débattue par les historiens. La plupart des 
historiens classiques et modernes ont dit et repété que FARABI a 
renové le pénipatétisme, et c’est pour cela qu'il mérite d’être appelé 
Magister Secundus ». Or, nous savons, d'autre part, que SOHRA- 
VARDI a aussi ressuscité la Philosophie de PLATON et la pensée 
des KHOSRAVANIDES; mais il n’a pas été surnommé, pour au- 
tant, Magister Tertius. Par conséquent, si FARABI, comme rénova- 
teur de la philosophie d'ARISTOTE, était digne d’être appelé Ma- 
gister, pourquoi SOHRAVARDI ne le serait-il pas ? Pour répon- 
dre à catte question, il faudrait savoir en ce qui consiste, en propre, 
l'originalité de la philosophie Islamique ? La réponse à cette ques- 
tion serait de connaître, tout d’abord, la voie que poursuit cette 
Philosophie, En formulant les énoncés de la Philosophie Islamique. 
nous ne parviendrons pas à atteindre ce qui est essentie] dans cette 
Philosophie, à atteindre en d’autre terme, ce vers quoi dirige cette 


vin 


philosophie, Mais uous ne savons pas encore où se dirige, la pensée 
de FARABI. Pour atteindre l'essence de sa pensée, il faut decouv- 
rir sous l'apparence de son système, l'élan secret qui motive sa Phi- 
losophie. Cette essence ne consiste, en aucune façon, à renover la 
Philosophie d'ARISTOTE. Si FARABI, en raison de‘la rénovation 
de la Philosophie d’'ARISTOTE a été consideré comme Magister 
Secundus, pourquoi MIRDAMAD : a-t-il-été surnommé Magister 
Tertius, alors qu’il n’a jamais essayé de rénover aucune Philosophie ? 
À ceux qui affirment que FARABI essaie simplement de renover 
la Philosophie d’'ARISTOTE, nous répondons que céci nest vrai 
que si l’on néglige à prendre en consideration les mobiles internes 
de sa pensée. Or pour découvrir ces mobiles, il faut établir un dia- 
logue avec la Philosophie. Par exemple, lorsqu'il dit, quelque part, 
que la philosophie 2 trouvé, après sa mort, une nouvelle existence 
dans sa nouvelle patrie c’est à dire dans le monde Musu'man, il 
faut comprendre quelle est son intention. S'agit-il d'une simple 
rénovation ou de la fondation d’une nouvelle philosophie ? La ré- 
ponse à cette question dépendra de la facon dont nous intérpréterons 
cette phrase de FARABI. Ce que vise FARABI, ici n’est point la 
rénovation de la Philosophie Grecque par un Commentateur Musul- 


man, mais, il s’agit, bel et bien, d’une fondation tout court. Mais 
qui donc a été ع1‎ fondateur de cette Phifosophie ? En ce qui concerne 
ALKINDI, qui est incontestablement le premier Philosophe Isla- 
mique, nous pourrons dire qu'il n'en est point le fondateur; car 
avant été convaincu que fa dialectique et la Philosophie ne peuvent 
pas être le fondement de 1۵ religion revélée, il a pris la suite de la 
spéculation Grecque dans tous les domaines, du savoir: il a con- 
servé la foi religieuse à côté de la vérité Philosophique et i! faudra 
attendre AVERROES, pour aua la coïncidence de la Philosophie et 
de la religion soit confirmée. Beaucoup d’Orientalistes ont cru que 
la Philosophie Islamique a débuté avec ALKINDIT et est arrivée à 
son point culminant dans l’oeuvre d'AVERROES. Vue ainsi, l’his- 
toire de la Philosophie Islamique, demeure, dans son esse nce, cachée. 
Plus nous nous livrons à l’érudition historique et même, plus nous 
insistons sur la vérification de ces problèmes, plus nous nous perdons 
dans les détails et plus nous nous éloignons de ce qu'est le fonde- 
ment de la philosophie Islamique. Qu'est-ce que ce fondement ? Le 
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fondement de chaque Philosophie consiste de la manière dont elle 
répond à la question «qu'est-ce que l'être de l'étant ?» 

Tandis que ARISTOTE considère l'Etre comme actualité, la 
réponse de FARABI à la question de ۱۳۲۵ est toute differente de 
celle 'ARISTOTE. FARABI ne se borne pas uniquement à repeter 
ce qu'a dit ARISTOTE sur l’Etre par accident, l'Etre par essence. 
l'Etre en puissance et l’Etre en entéléchie, il ne reconnait pas les 
catégories, comme genres de l’Etre; mais les considère comme 5 
de la qualité. Or, DIEU n'est pas seulement chez FARABJT. la pensée 
pure et la cause finale : mais H est le Dieu créateur, c'est à dire la 
cause première de toutes choses et dont les attributs sont identiques 
à son essence. FARABI, arrive pour la premiere fois dans l'his- 
toire de la Philosophie à [a distinction de l’essence et عل‎ 6 
dans les Etres crées, Distinction qui, chez ARISTOTE, appartient 
au domaine logique mais qui fut transposée par FARABI sur 6 
plan Métaphysique. Cette distinction est décisive dans l'histoire 
de la Philosophie où la question de l'Etre de l’étant s'énonce non 
seulement comme qu'est-ce que l’Etre, mais aussi comme quel est 
l’étant suprême et comment est-il. Cette question est, sans doute, re- 
lative à l’Etre divin dont la qualité la plus éminente est la causalité. 
Tandis que dans la pensée d'ATRSTOTE, la causalité divine n'a 
pas encore le caractère de l'efficience, ce sera l'essence même de la 
Philosophi Islamiqu. Ainsi, la causalité est attribuée a un Dieu, con- 
sidéré comme cause première, Dieu dont lessence est l'existence 
même, de sorte qu’en lui, L’essence et l'existence ne font qu'un. 
Mais, comme le dit FARABI, l'existence n’est pas comprise dans 
l'essence des choses. Donc les essences ont besoin d’une cause pse- 
mièse. Pour exister. FARABI, ne distingue pas dans les êtres 
possibles une essence une existence afin qu'il puisse conclure à Plex- 
istence d’un Etre nécessaire, d’un Dieu tout puissant et d’un Etre 
souverainement réel à qui on puisse accorder les attributs du Dieu 
de la religion. De même, sa notion de Dieu ne l’a point conduit à 
ja distinction principale entre l’essence et l'existence, en d'autres 
termes il n’a simplement pas amélioré la Phi osophie Grecque pour 
la rapprocher à la religion. A l’encontre de lavis de la plupart des 
historiens de la Philosophie Islamique qui soulignent, surtout, l’influe-- 
ce que le livre révélé a exercé sur ja pensée du Philosophie, nous nous 
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permettrons de dire que chez FARABI, c’est grace à la lumiere de 


la philosophie que la religion devient plus claire dans son essence. 


L'avis de ces historiens serait juste, s’il s'agissait de la position 
d'un ALKINDI qui a été un éciectique, Mais le cas de FARABI 
est tout autre. FARABÎ n'est pas un éclectique qui essaie de dis- 
soudté le système d'ARISTOTE, afin de cniosir les idées qui lui 
paraissent les p.us proches de la foi Musumance: Ii n'a même pas 
adopté la notion ARISTOTE LICIENNE de l'acte pur à celle 
du Dieu créateur du livre révélé, Situé entre deux mondes qui se 
revient l’un l’autre, FARABI ne veut pas uniquement concilier la 
religion avec la philosophie; il ne s’agit pas en effet d’adopter écras- 
sante l’écrasante richesse des idées Philosophiques Grecques au sen- 
timent nostalgique de Dieu qu'avaient les Orientaux, Comme le dit 


FARABI n’a jamais voulu faire de la Philosophie une sorte de ser- 
vante de la religion revélée. 


FARABI n’a pas cherché le fondement de sa Philosophie dans 
la religion, de même qu'il ne la pas choisi uniquement parmi les 
principes de la Philosophie Grecque. 


Nous avons dejà indiqué la manière nouvelle dont FARABI 
considerait l'Etre, manière qui fut le fondement principal de la Phi- 
losophie Islamique. Mais ce fondement se rapporte aussi à Pinter- 
prétation de la vérité, sur le sens de iaquelle li Philosiphie Islami- 
que diffère essentiellement de la pensée Grecque. 


Qu'est-ce que la vérité? Cette question correspond, dans Phis- 
toire de la Philosophie à celle de l’Etre et concerne le « lieu esen- 
tiel» où se distingunt les époques de l’histoire. L’aléteia est chey les 
Grecs. louverture même où tout se montre à decouvert.» Elle est ainsi 
l'ouverture même du domaine où tout se montre à decouvert. Mais 
lorsque FARABI dit : Verité, le mot signifie tétant suprême. 


De là, proviennent deux sens dérivés qui se rapprochent de 


ceux de l'essence et de l’éternel. Definissant la vérité comme adé- 
quation de la chose et de la pensée, notre Philosophie affirme que 
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ja chose n'est que la réalisation concrête de ce qui est dans la con- 
naissance divine. 

Rien ne serait être et être vrai s'il n’était pensé et decidé pré- 
alablement par Dieu, Donc, l'Etre possible prend sa vérité de l’Etre 
nécessaire qui est la vérité même. 

Toutes les choses sont vraies ab alio (par autrui); elles sont faus- 
le Dieu tout-puissant. 

Ces affirmations n’ont aucun rapport à la religion où nécessité 
et causalité perdent pied. Ayant affirmé ces principes, FARABI 
simplement affirmer qu'eile est Etre suprême, la cause première, 
le Dieu tout puissant. 

Ces affirmations n'ont aucun rapport à la religion où nécéssité 
et causalite perdent pied, Ayant affirmé ces principes, FARABI 
essaic de les appliquer à la religion, à la théologie dialectique et 
à la mystique. En effet, c’est à partir de ces principes que FARABI 
permet à conférer la forme conceptuelle à la religion. FARABI 
était convaincu, dans la période mûre de sa pensée, que la Philoso- 
phie précède la religion et on ne peut decider du rôle de celle-ci 
qu'après une connaissance profonde de la Philosophie. 


FARABI donne par là un nouveau sens et une nouvelle fonc- 
tion à la religion. 11 la considère comme l’ensemble des representa- 
tions dont le fondement est la vérité Philosophique. Or la religion 
n’est qu’une méthode nécessaire pour faire sentir la vérité au peuple. 
I n'y a donc aucune hostilité entre les Philosophes et les adeptes de 
la religion. Si les deux groupes, prennent, quelquefois, une attitude 
hostile, l’un contre l’autre, cela n’est qu’un malentendu, lequel, à son 
tour, provient de ce que les représentants de 1۵ religion positive ne 
reconnaissent pas la Philosophie comme constituant le sens interieur 
de la religion. Rejetant l’antagonisme qui oppsse la religion à Ia 
Philosophie, FARABI attribue ce malentendu à ce que les autorités 
religieuses, incapabies de comprendre la Philosophie. la réfutent. 
Donc, les philosophes défendent la vraie philosophie et ne s'engagent 
dans ia lutte qu’au moment où la Philosophie est en danger. En 
vérité, ils luttent pour sauvegarder la Philosophie et ne combattent 
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pas de ce fait, la religion. Le Philosophie est hostile non à la religion, 
mais à la prétention de celle-ci qui se veut ‘tre independante de 
ia Philosophie. 

FARABI retrouve l’origine de cette lutte dans la hiérachie des 
classes d'hommes en distingant des degrés de connaissance qui cor- 
respondent à chacune d’entre ces classes. Car, il y a des niveaux de 
signification correspondant aux aptitudes respectives des âmes. Ainsi 
les non-Philosophes n'ont pas atteint le niveau nécessaire qui leur 
permettrait de comprendre les conclusions demonstratives. 


Lorsque AVERROES, de son côté, distingue trois catégories 
d'esprit et trois éspèces d'homme qui leur correspondent. 11 com- 
mente toue simplement quelques passages des livres de FARABI 
intitulés: Inventaire des sciences, et Livres de lettres etc., oeuvres dans 


lesquelles notre Philosophie reconnait deux classes d'hommes : 


1} La classe inférieure qui n’est jamais capable de s'éiever au 
dessus du degré d'imagination et de représentation. 

2) Classe supérieure à laquelle est réservée la connaissance 
profonde des lois. Entre ces deux classes se situent les hommes 
dialectiques sophistes, juristes, dont leurs connaissances doivent être 
soumises à la Philosophie, sinon ils tomberatent au bas de l'échelle. 
Donc la lutte qui oppose ces groupes provient d’un malentendu dont 
l'existence même est un danger aussi bien pour la Philosophie que 
pour la religion. Les vues de FARABI sur le rapport de la Philoso- 
phie et la religion se présentent comme un effort conscient non 
pour qustifier l'affirmation rationelle de la loi, mais pour soumettre 
la religion à la Philosophie. Etant sous l'influence de la Philosophie 
grecque, au moment de sa maturité, FARABI se voit heurté au 
problème du l'opposition entre la philosophie et les lois de 8 
religion révélée. Dans l’oeuvre de FARABI qui ma jamais pris au 
sérieux cette opposition, le problème revêt l'aspect d’un conflit entre 
le droit de la religion a se poser comme l’ensemble des articles 
révélés au prophète, donc indépendants de toute Philosophie, et 
le droit de la Philosophie à revendiquer pour soi, la seule façon 
d’ordonner la vie parfaite. Ce conflit, malgré ce qu'en pense FARABI. 
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est au 10111 grave. La religion est autre chose que la connaissance 
rationnelie de la hiérarchie des êtres et de la cité idéale Mais FARASI 
essaie de dépasser ce conflit en donnant une nouvelle définition à 
la reiigion à partir des principes de la Philosophie Mais si certaines 
notions essentielles dans la philosophie de FARABÏ n'ont 
pas ie même sens qu'elles avaient dans la pensée d'ARISTOTE, 
rien ne nous autorise cependant d'interpréter ce changement de vue 
comme le résultat d’un effort pour faire de la Philosophie une sorte 
de servante de la religion. 


Quel était done le rôle de ia Philosophie dans la civilisation 
Islamique. Tandis que la nouvelle perspective de la pensée médi- 
évale devait absorber lẹ sens du moude, de l’homme et de la 
destinée de l’homme dans le monde médievalé de l'Occident, ia 
Philosophie Islamique ne put exercer une action considérable sur 
la vie dans la communaté Musulmane. Prétendant être la vérité 
intérieure de la religion la philosophie resta trop en marge de la 
civilisation pour qu'elle put modeler les comportement 
pratiques des membres de cette communauté. 


Est-ce que cette civilisation n’a pas été en aucune façon influ- 
encée par la Philosophie? 

Nous savons tous, que la civilisation Islamique n’a pas été 
precédée par une Philosophie. D’autre part, nos Philosophes ne se 
préoccupent guère de la civilisation Islamique. Ce qui importe pour 
FARABI, c'est la cité parfaite. Or cette cité est basée sur une vision 
philosophique. 


FARABI dit que les habitants de la cité parfaite ont besoin 
d’une religion juste. Jis doivent perser, parler, agir, selon les lois 
de leur religion. Mais cette religion n’est nécéssaire que dans la 
mesure ou elle enveloppe la Philosophie, Car sans celle-ci la forme 
de la representation symbolique que est propre à la religion ne se- 
rait pas transmuée en formes conceptuelles,  Méconnaiïtre la 
nécéssité de cette transmutation de religion en Philosophie ou mieux 
dire, ne pas fonder la religion sur la Philosophie, équivaut à tomber 
dans le monde de la pensée commune, dans la cité des ignorants qui 
se cententent uniquement des représentations et des images. 
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FARABI ne vise donc pas à établir une distinction essentielle 
entre la 101 religieuse et la Philosophie : en d'autres termes, la ques- 
tion de Ja différence entre religion et Philosophie, ne conCertne plus 
leur contenu, mais leurs formes qui différent l’une de l’autre. 


Le contenu est toujours identique. FARABI ne se contente pas 
seulement de dire que la lumière intellectuelle lui permet de voir 
la vérité de la foi, dans la clarté de la raison, mais il va jusqu'à 
dire que Ja foi ne peut être fondée sur la Philosophie. C’est ainsi 
que la cité parfaite ne peut naître que sous la conduite de ceux 
dont la pensée reflète le règne de Dieu et sa providence, donc, les 
Philosophes seuls. Par conséquent le vrai chef de la cité parfaite 
est Dieu le très haut et le chef humain de la cité ne poursuit en 
somme que les desseins divins de l'ordre qu'il voit dans la hiérarchie 
des êtres. TI limite Dieu dans la façon dont il gère lunivers et la 
cité, Il apprend, grâce à sa jonction à l'intelligence active, (autant 
qu'il est possible pour un Etre humain), ce qui est inscrit sur la 
tabula secreta où toutes les choses sont empreintes. 


La cité idéale est faite sur le modèle de l'univers, de sorte que 
la hiérarchie de la cité coincide avec celle de lunivers. Il nous 
semble que dans la pensée de FARABL il y a une confusion entre 
la révelation divine et la connaissance Philosophique de cette révéla- 
tion, entre la religion et la Philosophie de la religion. Donc il ne 
faut pas dire que la Philosophie est placée au dessus de fa religion. 
mais c’est celle-là qui donne à celle-ci la qualité d’être ce qu'elle est. 


Les quelques paragraphes denses que FARABI consacre à expli- 
quer les rapports qui lient la religion, la jurisprudence et la théolo- 
gie dialectique à la Philosophie trahissent une precision d’une grande 
rareté. En depit de cela certains savants ont considéré l'oeuvre de 
FARABI. comme une tentative pour exprimer en termes Philoso- 
phiques la verité de la religion : îls ont dit que le Philosophe ne 
rejette pas la révélation : il ne nie en aucune facon les connais- 
sances surnaturelles. Mais alors, on peut leur demander si la méthode 
du Philosophe ne falsifie pas. dans une certaine mesure, les idées 
mêmes qu’il cherche à exprimer et si le danger n'est-il pas contenu 
implicitement dans la méthode même. 


الغارابى _ ۲۵۳ 


Interprétant la révélation comme provenant de la jonction de 
l'esprit (âme raisonnable) à l'intelligence active dont #rocède la 
connaissance suprème, notre Philosophie ne s’éloigne-t-1l pas de la 


vérité de la révélation? 


Selon le dire de FARABI, la connaissance du Philoosophe et 
celle du prophète, différentes dans leurs formls respectives, viennent 
cependant de la même origine. Donc, le prophête est Philosophe et 
doit être, même s’il ne le prétend pas, En d’autres termes, la 
verité de la révélation serait donc 1166 à la vérité Philosophique par 
une chaîne in interronique de rapports intelligibles. FARABI traite 
la Philosophie et la Religion, où l’intellection et la révelation par une 
méthode unique qui nous permet de les considérer comme formant 
idéalement une seule vérité totale. L'intellection et la révélation 
s'unissent dans l’oeuvre de FARABI. 


Aussi est-il difficile d'appeler la théologie révélée. Il serait plus 
juste de l'appeler : Philosophie de la religion. Il nous faut à présent 
considerer un autre aspect important de la Philosophie de FARABI, 
où mieux dire, un moment décisif de sa penséc. Il s’agit du moment 
qui commence avec le « Livre des Gemmes », livre dans lequel nous 
voyons se développer et se préciser les traits d’une Philosophie purc 
dont le lexique est celui de la mystique. On peut dire que l'influence 
historique de FARABIT est en grande partie liée à la période des 
Gemmes qui marqua une date dans la pensée Islamique. 


Tandis que les interprètes ont considéré ce livre comme une 
oeuvre mystique, il faut cependant dire que ce livre n’a qu’une 
apparence mystique. Mais comment se fait-il qu’un Philosophe engagé 
dans l'étude de la logique, de la physique et de la métaphysique 
éprouve le besoin de porter son attention sur la mystique ? 


Quiconque veut saisir la Philosophie de FARABI dans toute 
sa profondeur doit savoir que celle-ci se réalise graduellement, étape 
en étape, d'abord dans les oeuvres de logique, de physique et mûrit 
enfin dans les oeuvres originales comme Finventaire des Sciences, 
Livre des Lettres, Livre de la Religion, Livre des Avis des habitants 
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de la cité parfaite et atteint son apogée dans le livre des Gemmes. 
FARABI qui avait élaboré et abordé les problèmes de la logique, 
de la physique et de la métaphysique, se trouvait en présence de la 
théologie dialectique et de la mystique, auxquelles il ne pouvait 
accorder que des places secondaires. Dans ce cas, il serait vrai de 
dire que quelque chose a commencé avec FARABI, quelque chose 
qui récapitule tout ce qui sera désigné plus tard, sous le nom de 
la Philosophie Islamique. La Philosophie Islamique n’est que 6 
développement et l’accompissement de la pensée de FARABIT, pensée 
dans laquelle la Philosophie s'empare de la théologie dialectique et 
de la mystique. 


C'est donc, la Philosophie seule qui cuntère à la religion, à la 
théologie dialectique et à la mystique leur forme. La Philosophie 
devient la pensée même, et c’est en raison de cela que appelons 
FARABI le fondateur de la Philosophie Islamique. 


» 


Nous arrivons maintenant à la question concernant la relation 
de la Philosophie à la Civilisation Islamique. Pourrait-on dire que 
FARABI étant fondateur de la Philosophie Islamique a aussi influ- 
encé largement la Civilisation Islamique? Ii nous semble que la 
Philosophie Islamique n’a pas joué un rôle déterminant dans les rites 
de religion et le droit de la Communauté Musulmane. Mais, si toute- 
fois nous, voulons approfondir ces relations complexes, Nous devons 
prendre en considération le développment ultérieur de la Philosophie 
dans le monde Chiite, Malheureusement la portée de cette nouvelle 
question dépasse de beaucoup les limites que nous sommes assignés 
dans cet exposé. 
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